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En todas partes, 
¡Oh Verdad! 
Concedes audiencia 
a cuantos preguntan 
y respondes a sus consultas. 
Tus respuestas son claras, 
pero no todos logran entenderlas. 
Ellos te preguntan lo que quieren saber, 
pero no siempre oyen como respuesta 
lo que quieren oír. 
San Agustín. 
Confesiones. 
INTRODUCCIÓN 
Tal parece que en las ú l t imas décadas, las inst i tuciones se 
resisten a hablar de ét ica. En más de una escuela el currículo se ha 
visto afectado por la ausencia de esta asignatura. En una ciudad tan 
industr ia l izada como la nuestra, las ciencias humanas no son b ien 
socorr idas en nuestros planes de estudio. La educación media 
super ior , muestra t remendas mutac iones en su plan de estudios, en el 
que las humanidades se ven re legadas a un simple complemento. 
Lo anterior me parece muy grave, dado que es en este nivel, 
donde el educando recibe el úl t imo mensaje f i losófico del "recto 
pensar" de la 'recta ration". Los a lumnos pasan por las aulas, sin 
ref lexionar ser iamente en el comportamiento humano, sus valores, su 
razón de ser en el mundo, su relación con el otro [ese otro que es su 
ser m ismo] a tal grado de no reconocer su propia mismidad. 
Parece que hemos olvidado que "el hombre no nace, el hombre 
se hace", se aprende, se autoconstruye, se enseña a ser hombre; 
como diría Eduardo Nicol1, no se nace ai igual que el árbol o el 
buey, sino que se autoconstruye en un largo proceso de formación y 
conformación, en el cual, las inst i tuciones sociales como la famil ia, la 
escuela, los medios de comunicación, la economía, etc. juegan un 
papel determinante en la construcción del sujeto moral. 
Cuando nos percatamos del desastre ecológico, deberíamos de 
a lentarnos hacia un cambio de conducta en nuestra relación con la 
naturaleza; la pobreza extrema nos habla de otro fracaso en ei 
s is tema económico; cuando vemos los estragos del sida y la 
drogadicc ión, nos damos cuenta del vaciamiento del hombre; cuando 
nuestros l íderes son tachados de corrupción, nos evidencian la 
incapacidad de las inst i tuciones polí t icas, nos percatamos de la 
necesidad de una mejor relación del hombre con el hombre. 
Al igual que Gramsci , creemos que no existen crisis polít icas, 
económicas o sociales; lo que hay de fondo en todas éstas, [y otras 
más ] son consecuencias de las cr is is morales del hombre en su 
interre lación con otros hombres2 , con su medio ambiente y con la 
sociedad en general . 
1 Eduardo Nicol. Sóc ra tes : Que la hombr ía se aprende. En "La gaceta.del Fondo 
de Cultura Económica", No. 221, mayo de 1989, pp. 4 y ss. 
2 Sylvia Jaime. A n t o n i o Gramsc i . Cuadernos de Cultura, Preparatoria 7, UANL, 
1997, p. 27. 
La crisis de la modernidad trajo como consecuencia la crisis de 
los valores y con ello, la ref lexión del hombre y en el hombre, se hace 
necesaria. El nihi l ismo posmoderno se proyecta en la decadencia de 
los valores, y como resul tado, en la decadencia del hombre. 
Los avances en el campo de la tecnología, han sido 
espectaculares en estos últ imos años. Aquel lo, que hasta hace poco 
parecía un simple sueño, se ha convert ido en una realidad. El ansia 
de progreso sigue animando múlt iples invest igaciones, sin que el ser 
humano, se dé nunca por sat isfecho. Hoy, ei hombre tiene en sus 
manos un poder impresionante para intervenir en todos los procesos 
de la vida, desde su misma gestación, tanto en el laboratorio [con el 
descubr imiento del genoma humano, la c lonación, etc. ] hasta el 
prolongamiento y la interrupción de la existencia [ eu tanas ia ] . 
No obstante, el hombre no ha podido vencer ios fenómenos 
naturales, que terminan imponiendo la muerte como ineludible; la 
técnica ha hecho posib le suplir múl t ip les fal las y di ferencias aún 
antes del nacimiento y ha modif icado la cal idad de vida de otros. El 
poder de la ciencia y la tecnología reportan grandes benef ic ios a la 
humanidad, pero, puede convert i rse también en una amenaza. 
La propia cul tura, gracias a los avances informáticos, ha 
provocado grandes cambios de mental idad para analizar los 
problemas morales que hoy nos acosan, y que, en otro t iempo, no se 
tenían en consideración. 
Existe una escasa sensibi l idad para t ratar los problemas del 
momento histórico que vivimos y, es obvio que, ciertas valoraciones 
se den con matices diversos, e incluso, se anal izan de muy diversas 
formas, gracias a la novedad y al cambio tecnológico, cuyos factores 
fundamentales han develado los nuevos desaf íos que enfrentamos. 
De cualquier forma, la ref lexión ética se hace indispensable y 
urgente. Todavía nos enfrentamos con agentes que, apoyados en una 
imagen distorsionada o reduccionista de la moral, piensan, que la 
ref lexión ética, no t iene campo en el mundo cientí f ico, democrát ico y 
plural ista, como el nuestro. 
No conviene olvidar que, la d imensión ét ica es imprescindible 
de la act ividad humana. Cualquier decisión debería tomarse a partir 
de los presupuestos y f inal idades determinadas que, inevi tablemente 
inciden con la moral. El hombre necesi ta de ciertos cr i ter ios que 
estructuren y den coherencia a su forma de actuar, de lo contrar io, se 
perdería el sentido y la esencia de la vida y del hombre, además, 
careceríamos de la ref lexión que debe tenerse al elegir entre diversas 
al ternat ivas. 
El cri terio que impera en el hombre actualmente, está 
relacionado con el apet i to desmedido del placer, enmarcado en un 
indiv idual ismo radical y avalado por una racional idad instrumental que 
ha destronado la verdadera razón. 
La di f icul tad más grande que enfrentamos, al hablar de ét ica y 
posmodernidad, es el enorme plural ismo de corr ientes con sus 
diversos enfoques y matices que compl ican la ref lexión y el estudio 
moral de la conducta humana. 
Estamos hablando de posic iones como la cient i f ic ista y técnica, 
que basada en el progreso, la ef icacia y la sociedad de consumo, 
como valores pr imordiales, olv idan los medios y los f ines que se 
deben uti l izar. Por otro lado, tenemos posiciones extremas, en donde 
el ascet ismo hace gala de su pureza y virtud, en relación con las 
leyes de la naturaleza, que no deben de ser t rastocadas por n inguna 
intervención humana [me ref iero a las corr ientes posmodernas de «la 
nueva era» como el or ienta l ismo, y el neoh ipp ísmo] . Por supuesto 
que entre ambas posic iones, existe un s innúmero de enfoques que es 
vál ido analizar. 
Valores como la d ignidad humana, el respeto i rrestr icto por la 
vida, la búsqueda del «sumo bien», que tanto se afanaron los gr iegos 
por esclarecer [Ar is tóte les, Platón, Sócrates, Epicuro. . . ] deben ser 
considerados y t raduc idos a la praxis concreta. 
La dimensión polí t ica, sobre la legal idad de c ier tas práct icas, se 
ve coartada al admit i r y to lerar muchas act i tudes que resultan 
inaceptables desde una perspect iva moral. Es decir, no todo lo que 
la ley permite es s inónimo del «buen vivir». La legal ización de las 
drogas, la aceptación de la promiscuidad, el aborto, etc. , nunca serán 
consideradas como un bien social ; su aceptación, más bien sería, en 
el entendimiento para evi tar males perores. 
En las soc iedades plural is tas y democrát icas, como la que 
vivimos, t ratar íamos de encontrar una síntesis de compromisos que 
respete la mayoría1 . Varios f i lósofos [Cor t ina, Appel , Habermas, 
entre ot ros, ] se han dado a la tarea de normar cr i ter ios, para 
encontrar aquel las exigencias mínimas, que no opongan mayores 
d i f icu l tades y que sean aceptadas sin contrar iedad signi f icat iva. 
La f i losofía práct ica [la moral, que busca la fel ic idad; la 
rel igión, que se funda en la esperanza; la polí t ica, que legitima el 
poder y el derecho y, que se ocupa de la j us t i c i a ] ; es siempre una 
aventura i r renunciable para cualquier sociedad, que quiera enfrentar 
con cal idad humana, el discurrir cot id iano de la vida2. 
Frente a tal panorama, sent imos la responsabi l idad de ofrecer a 
la juventud y a las nuevas generaciones, una genuina reflexión en 
torno a nuestra posic ión, como docentes, f rente al mundo y frente a 
nuestra sociedad, a pr incipio del tercer mi lenio. 
Asumir esta responsabi l idad, es trabajo de todos, y 
especia lmente, de los educadores, para tratar de modif icar el 
deter ioro que es tamos viviendo. Comprometernos con el hombre 
mismo, con la soc iedad y con nosotros es una exigencia de todos, 
pues como diría Marx en su décima primera tesis sobre Feuerbach, 
"no basta con interpretar de diversos modos el mundo, sino de lo que 
se trata es de transformarlo" 3. La ética no se conforma con relatar e! 
fenómeno moral e interpretar lo, por el contrar io, debe ser un 
Instrumento de ref lexión, que permita, también, la t ransformación de 
la sociedad. 
1 Véase: Adela Cort ina. É t ica mín ima. Tecnos. Madrid, 1986. 
2 Ibldem, p. 17. 
3 Carlos Marx y Federico Engels. Obras escog idas . Progreso, Moscú, 1973, vol. 
1, P- 10. 
Si entendemos por et icidad, lo que Hegel trata de expl icarnos 
como, "la realización del bien mismo en las realidades históricas o 
institucionalescomo io son la famil ia, la sociedad y el estado; 
haríamos bien en t ratar de recapacitar en una nueva et ic idad. 
Hablar de Ética es hablar de f i losofía. La ref lexión f i losóf ica nos 
permite desarrol lar una vis ión más precisa de la problemát ica social y 
presentar, mediante el la, puntos de vista acordes con la real idad. 
La f inal idad de la ética no es el conocimiento de las vir tudes, 
, sino la ref lexión de el las. Para formar hombres vir tuosos necesi tamos 
saber qué es la v i r tud, cómo se da, cuáles son las pr incipales 
característ icas, sus cual idades y sus frutos. La cultura moral se 
obtiene mediante la educac ión y contr ibuye a perfeccionar el carácter. 
La vida humana antes de ser considerada buena o mala, es ante 
todo moral. Toda actuac ión del hombre tiene una just i f icación y toca a 
la ética el ref lexionar sobre esto. 
Por lo expuesto anter iormente, el presente t rabajo lo estructuré 
de la siguiente manera: en una primera parte presento a manera de 
introducción al tema, genera l idades básicas de fundamentac ión ét ica, 
para pasar a tres enfoques [hermenéut ico, ontològico y 
ant ropológico] de la ét ica, que considero necesar ios para la ref lexión 
del asunto que nos ocupa. 
1 Véase: G.W.F. Hegel. Enc i c l oped ia . §503; F i losof ía de l de recho . § 108. 
En el s iguiente apartado, esbozo un marco histórico que me 
permite llegar a la modernidad, incluyendo la ética propia déla misma, 
cont inuando con los antecedentes f i losóf icos de la posmodernidad 
que me faci l i ten entrar a la posmodernidad y su ética, tratando 
algunos de los d i ferentes factores que la caracterizan. 
Para terminar, me permito unas consideraciones del por qué de 
la ética f inal izando con la propuesta de una ética universal y las 
conclusiones. 
Mayo de 2001 
SJG 
1 . G E N E R A L I D A D E S 
1.1. De la Ética 
1.2. De la Moral 
1.3. Del Fin Último del Hombre 
1.4. Clasificación de las Éticas 
El fracaso de la cultura moderna 
no reside en su principio del individualismo, 
tampoco en la idea de que el bien moral 
es lo mismo que la consecución del interés propio, 
sino en la deformación del significado del interés propio; 
no en el hecho de que la gente se ocupa demasiado 
de su interés propio, 
sino en el de que no se ocupa suficiente 
del interés de su verdadero yo; 
no en el hecho de ser demasiado egoísta, 
sino en el de no amarse a si mismo 
Erich Fromm. 
Ética y psicoanálisis 
1.1. De La Ét ica 
1.1.1. Et imología. 1.1.2. Definiciones. 
1.1.3. Ética y Ciencia. 1.1.4. Ética y Filosofía. 
1.1.5. Ética y Psicología. 1.1.6. Ética y otras Ciencias. 
1.1.7. El Ámbito de la Ética. 
1.1.1. Etimología 
La pa labra É t i ca v iene del gr iego e-cohç, que s igni f ica «modo 
de se r» o «ca rác te r» , f o rma de v ida adqu i r ida por el hombre1 , s in 
embargo , es muy común t ra ta r la como el estudio de las 
cos tumbres . Sánchez Vázquez de f ine la é t i ca como 'la teoría o 
1 Abbagnano, Nicolás. D i cc i ona r i o de f i l o s o f í a . FCE, México D. F., 1982. 
ciencia del comportamiento moral de los hombres en sociedaddado 
que se involucra con la conducta humana. 
Parece ser que el pr imero que empleó esta palabra [ef/?os] fue 
el poeta griego Homero en el siglo IX a.C. quien la usó como el "lugar 
habitado por hombres y animales". Más tarde, el estoico Zenón de 
Cit io, en el siglo IV, dice que el ethos es la fuente de la vida, de la 
que manan los actos singulares. El existencial ista Heidegger, a 
pr incipios del siglo XX, la uti l iza en su obra El ser y el tiempo como 
"lugar o morada", con lo cual señalaba que la morada o ethos del 
hombre es el ser. No obstante las di ferentes connotaciones, fue 
Ar istóte les el que relaciona el «ethos» con la ética. Part iendo de 
esto, ethos s igni f icó: temperamento, carácter, hábito, modo de ser, 
así que, la Ética vendría a ser la teoría o tratado de los hábitos y 
costumbres. 
1.1.2. Definiciones 
Considero pert inente hacer algunas aclaraciones de las 
d i ferentes conceptual izac iones que de la ét ica, la moral, la moral idad 
y la et ic idad, las cuales se usan en los contextos relat ivos a este 
campo de estudio: 
1°. Ética con mayúscula, se refiere estr ictamente a la 
ética o f i losofía moral ; parte de la f i losofía que como 
discipl ina teór ica se encarga del estudio y expl icac ión 
de los fenómenos morales dados en determinado 
1 Adolfo Sánchez Vázquez. Ét ica. Gri jalbo, México D. F., 1986, p. 22. 
momento histór ico y en determinadas ci rcunstancias 
sociales1 . 
2°. é t ica con minúscula, se le considera como un sinónimo 
de moral, sobre todo en el lenguaje cot idiano, por 
ejemplo, es muy común escuchar la siguiente frase: 
. «fulano, no t iene ét ica». En otros casos puede también 
referirse al sent ido interno de moral (conciencia) que 
se d ist ingue de la moral externa; es normal decir: «mi 
ética no me lo permite». 
3o. Mora l . Entendemos por moral el conjunto de normas 
que regulan las re laciones de los hombres en sociedad, 
pero también se puede entender como la forma en que 
los indiv iduos se comportan en determinado contexto 
social. 
4°. Mora l i dad . Por moral idad entendemos la moral 
efect iva, el compor tamiento del hombre que cobra un 
signi f icado moral. La moral idad pertenece a lo fáct ico, 
es decir , es la moral en acción. 
5°. E t i c i dad , es la real ización del bien mismo en las 
real idades histór icas o inst i tucionales, como lo son la 
famil ia, el Estado, la sociedad civi l ; según Hegel "es el 
concepto de libertad, convertido en mundo existente y 
naturaleza de la conciencia en si"2. 
1 Jul iana González. El ma les ta r en la mora l . UNAM. México D. F.. 1997, p. 9. 
2 Hegel. F i losof ía de l de recho , § 146. 
Para Hegel la ética es: 
la idea de libertad, como bien viviente que 
tiene en la conciencia en sí su saber y su 
querer, y por medio de su obrar, su 
realidad, así como éste en el ser ético 
tiene su fundamento que es el en sí y por 
sí y el motor; la Ética es el concepto de la 
libertad convertido en mundo existente y 
naturaleza de la conciencia de sí misma\ 
1.1.3. Ét ica y C ienc i a 
La ética es cientí f ica por la metodología usada en su anál isis, 
en su ref lexión de la moral. Bajo esta concepción, podemos señalar 
que la moral es objeto de la ética y que ésta es ciencia por el 
t ratamiento que hace de su objeto de estudio. La ética no se propone 
normar la conducta humana, sino más bien, estudia la conducta 
humana, el mundo moral de dicha conducta. 
La Ética es una ciencia, porque el t ratamiento que hace del 
objeto de estud io (los problemas morales) es cientí f ico, 
entendiéndose con esto, que estudia las acciones humanas 
real izadas en forma consciente y voluntaria por los individuos y que 
afectan, ya sea posit iva o negat ivamente, a otros individuos, a 
determinado grupo social, o a ia misma sociedad en general . Razón 
por la cual, podemos decir que la ética es el estudio de la moral, no 
obstante, no podemos decir lo mismo de la moral , ya que ésta no es 
cientí f ica, s implemente se da, aunque en ocasiones nos resulte 
1 Ibidem. 
incomprensible para otros grupos sociales, ya que es la sociedad 
misma la que la determina. 
1.1.4. É t ica y F i l oso f ía 
La ética como ciencia va ínt imamente l igada a la f i losofía, 
porque la pr imera, parte s iempre de una concepción f i losófica del 
hombre por lo que se le l lama ' f i losof ía moral ' . Además existen una 
serie de conceptos que están muy re lac ionados con la f i losofía, como 
son: la l ibertad, la necesidad, el valor, la virtud, la conciencia, 
just ic ia, etc. 
1.1.5. Ética y Psicología 
La ét ica se relaciona con otras c iencias que le ayudan a la 
expl icación de los fenómenos morales. Así tenemos como una ciencia 
auxi l iar de la ética a la psicología, que estudia las mani festaciones 
subjet ivas de las acciones morales que atañen con la 
responsabi l idad, la culpabi l idad, el inconsciente, el ego, etc. 
1.1.6. Ética y otras Ciencias 
La ética también se relaciona con el derecho, es decir, con las 
leyes que rigen una determinada sociedad y que de alguna manera 
inciden en los actos morales de los indiv iduos; con la economía 
po l í t i ca porque la conducta humana es expl icable mediante el modo 
de producción en que se da; con la polít ica, [ya Aristóteles señalaba 
que la moral formaba parte de la polít ica pues "no se puede ser 
político sin ser hombre de bien", es decir, ser v i r tuoso, esto quiere 
decir, ser moraimente v i r tuoso 1 ] . Respecto a la re l i g i ón , Al fonso 
Reyes considera que todas las rel igiones cont ienen un cuerpo de 
preceptos morales, y que el bien, no sólo es obl igator io para el 
creyente, sino para todos los hombres en general2 . La ética también 
t iene nexos con la a n t r o p o l o g í a soc ia l , con la s o c i o l o g í a ; con la 
h i s t o r i a , por nombrar las más importantes. 
La h i s t o r i a de la ét ica comprende la histor ia de las ideas 
morales de la humanidad, las normas que han regulado la conducta 
humana desde la ant igüedad hasta nuestros días, de tal manera que 
podemos hablar de una moral esclavista, una moral feudal , una moral 
burguesa, etc. También podemos tratar aquí las d i ferentes ét icas que 
se han dado en la histor ia de la f i losofía dependiendo de la visión del 
f i lósofo. Así tenemos ét ica eudemonista, ét ica hedonista, ética 
ut i l i tar ista, ét ica racional is ta, etc. ; sin excluir por supuesto la ética de 
cada f i lósofo con su enfoque personal, como ética ar istotél ica, ética 
kant iana, ética epicureista, etc. 
Ar istóte les es considerado como el padre de la ética pues fue el 
pr imero que hizo un estudio formal de el la mediante la invest igación 
de las vir tudes. Esto no quiere decir que ignoramos las aportaciones 
de Sócrates y Platón con relación a las normas morales existentes, 
sin embargo, no podemos hablar de un estudio s istemát ico de el las. 
1 La gran mora l . Espasa - Calpe, Madrid, 1976, p. 25. 
2 Car t i l l a mora l . SEP, México D. F., 1992, p. 7. 
1.1.7. El Ámbito de la Ética 
Para Ar is tóte les la ética es "un saber de lo prácticoque, 
di f iere del saber c ient í f ico consistente en aquel lo que no puede ser 
de otra manera, mient ras que el saber práctico, se basa en cosas que 
pueden ser de otra manera, es decir, la disposición racional 
apropiada para ta acc ión que es en sí misma un f in, por su propia 
bondad. 
Según Kant "la filosofía moral... debe determinar las leyes... de 
la voluntad del hombre... como leyes según las cuales todo debe 
suceder"2. La ética t iene por objeto el referirse a las acciones buenas 
que se expresan en los ju ic ios denominados «morales». 
La ref lexión ét ica viene a ser el metalenguaje f i losóf ico con 
respecto al lenguaje moral. La cuestión ét ica consiste en hacer 
concebible la moralidad, en tomar conciencia de la racional idad que 
hay en el obrar, en acoger especulat ivamente en conceptos lo que 
hay de saber en lo práct ico. La ética trata de esclarecer si es acorde 
a la racional idad humana, atenerse a la obl igación universal 
expresada en los ju ic ios morales. 
No es objet ivo de la ética introducir nuevos contenidos morales, 
sino proporcionar aque l procedimiento lógico que permita discernir 
cuándo un contenido conviene a la forma moral. En suma, el objet ivo 
de la ética estr iba en hallar, si la hay, una razón suficiente de la 
forma moral. 
1 Ar istóteles. Ét ica n i c o m a q u e a . Libro VI 
2 Kant. Fundamen tac i ón de la meta f ís ica de las c o s t u m b r e s . Porrúa, México D. 
F., 1980, p. 31 y ss. 
La razón suficiente, de acuerdo con Kant, vendría a ser el 
fundamento que comprende [no sólo las puras causas] , sino las 
causas f inales. . . el fundamento teleológico que es una propiedad del 
concepto y la mediación de la razón. El concepto del f in confiere a lo 
inmediato —en este caso la moral idad— la razón suficiente. De ahí 
que "la tarea de la ética consista en esclarecer la razón suficiente de 
la moralidad, es decir, su fundamento a la luz de los fines, [y por lo 
tanto] es necesaria su inserción en la filosofía 
La f i losof ía se presenta, como el esfuerzo conceptual dir igido a 
esc larecer cuáles son los f ines autént icamente racionales para el 
obrar humano, trata de determinar la verdad del deber ser por medio 
de conceptos. 
La filosofía, señala Nicol, es la 
forma de la vida humana, el único camino 
que permite alcanzar la plena humanidad, 
obtener de su fondo, donde ellas se 
encuentran, todas las potencialidades 
que son un deber sacar a luz. Esto se 
hace por medio de la razón y en esto 
• consiste la virtud2. 
Kant ve a la f i losofía como una act iv idad especulat iva 
encaminada a contestar las s iguientes cuatro preguntas que el 
hombre se ha hecho cont inuamente: 
11b., p. 58. 
2 Eduardo Nicol. La idea de l hombre . FCE, México D. F., 1989, p. 186. 
1. ¿Qué puedo saber? 
2. ¿Qué debo hacer? 
3. ¿Qué p u e d o espera r? 
4. ¿Qué es el hombre? 
De estas cuatro preguntas, la segunda, le corresponde a la 
ref lexión ética y, sobre el la, establecer métodos de anál is is y 
disertación sobre la misma, así como, el problema del deber hacer, 
que se refleja en la conducta del hombre1 . 
1 Esta pregunta Kant la contesta en la Cr í t i ca de la razón p rác t i ca y en la 
Fundamen tac ión de la me ta f í s i ca de las cos tumbres . 
La moralidad 
es la condición bajo la cual 
un ser racional 
puede ser fin en si mismo; 
porque sólo por ella es posible 
ser miembro legislador 
en el reino de los fines. 
Kant. 
Fundamen tac ión de la meta f ís ica 
de las cos tumbres . 
1.2. De La Moral 
1.2.1. Etimología. 1.2.2. Moralidad. 
1.2.3. Eticidad. 1.2.4. Importancia de la Moral. 
1.2.5. La Vida Humana. 1.2.6. La Vida Moral y la 
Racional idad como Orden de Vida. 
1.2.7. El Problema del Otro. 
1.2.1. Etimología 
Según Abbagnano1 , la palabra moral viene del griego t i8 i xó£ y 
del latín moraralis, de mor, morís que signif ica costumbre [que 
enseña las reglas que deben seguirse para hacer el bien y evitar el 
m a l ] . 
1 op. cit. 
La moral, nos dice Sánchez Vázquez, "es un conjunto de 
normas, aceptadas libre y conscientemente, que regulan la conducta 
individual y social de los hombres"1, puesto que la moral cumple y 
cumpl i rá s iempre una func ión social . Existen dos términos muy 
l igados a la moral, me ref iero a la moral idad y la et ic idad. 
1 . 2 . 2 . M o r a l i d a d 
La Moral idad se ref iere a la vo luntad subjetiva, es decir, 
indiv idual y pr ivada del bien. Para Kant, "la moralidad es la condición 
bajo la cual un ser racional puede ser fin en sí mismo; porque sólo 
por ella es posible ser miembro legislador en el reino de los fines'2. 
Si el hombre es un ser racional , t iene la capacidad de 
proponerse una moral, donde la razón ejerza el papel central de sus 
acciones. Kant considera que los conceptos del bien y el mal, radican 
en la conciencia de su actuar, por tal mot ivo, el imperat ivo categórico 
de obrar de tal modo, que la máxima de nuestra voluntad, pueda 
servir de pr incip io de legislación universal3 , const i tuye la ley 
fundamental de la razón pura práct ica. 
1 . 2 . 3 . E t i c i d a d 
La et ic idad, según Hegel, v iene a ser la real ización del bien en 
las inst i tuciones histór icas que lo garant icen, como el Estado, la 
polít ica, la rel igión, la fami l ia, etc. 
1 Sánchez Vázquez, op. cit. p. 55. 
2 Kant. Fundamen tac ión de las c o s t u m b r e s . Porrúa, México, 1980. p. 48. 
3 Kant. Cr i t i ca de la razón p rác t i ca . Porrúa, México, 1980, p. 112. § 7. 
En el sent ido hegeliano, la moral idad se dist ingue de la et ic idad 
por ser la "voluntad subjet iva"; es decir , individual y privada del bien, 
en tanto que la et icidad es la real ización del bien en inst i tuciones 
histór icas que lo garant icen (véase Ene., §503; Filosofía del derecho, 
§108). Moral idad y et ic idad se re lac ionan entre sí como lo f ini to y lo 
inf ini to, lo cual signif ica, que la et ic idad es la "verdad" de la 
moral idad, del mismo modo que lo inf in i to lo es de lo f inito. 
1 . 2 . 4 . I m p o r t a n c i a de la M o r a l 
La educación juega un papel muy importante en la formación de 
la moral . El hombre se educa para el bien, recalca Alfonso Reyes1. El 
que alguien sea malo, es producto de la ignorancia y el que alguien 
sea bueno, es producto de la sabiduría, según Aristóteles; sin 
embargo, los sent imientos de la persona también ejercen su rol en el 
compor tamiento del hombre. 
La moral como hecho socia l que norma la conducta o el 
compor tamiento de los hombres en soc iedad es determinante para las 
re laciones entre los individuos. Bunge señala tres característ icas que 
deben tener las normas morales. Pr imera: las normas morales deben 
ser compat ib les con los pr incipios super iores. Segunda: compat ib les 
con el conocimiento pert inente, y tercera: contr ibuir al bienestar 
indiv idual y social , es decir, deben ser ef icaces2 . Ej. «No matarás» es 
una norma moral t raducida por «es malo matar» . 
1 Al fonso Reyes. Car t i l l a mora l . SEP, México, 1992, p. 7. 
2 M. Bunge. Hechos y verdades mora les . En: León Olivé y Luis Vi l loro. 
F i l oso f ía mora l , educac ión e h i s to r i a ; homena je a Fernando Sa lmerón. 
UNAM, México, 1996, pp. 30 y ss. 
De hecho, si se quiere hablar de progreso moral, dir íamos que 
la real idad moral sólo puede medirse por el nivel de conciencia 
alcanzado por la humanidad. 
Moral y rel igión t ienen mucho en común, ya que el bien no sólo 
es un dogma para el creyente, sino es algo importante que repercute 
en toda la sociedad. Si bien, la rel ig ión predica el bien l igado a una 
recompensa más allá, esta recompensa también es parte de nuestro 
mundo pues nos permi te tener una relación sana con nosotros 
mismos y con los otros1 . 
1 . 2 . 5 . La V i d a H u m a n a 
¿Cómo podemos def in i r «la vida humana»? Podemos señalar 
que la vida humana es una vida l lena de s imbol ismos const i tu idos por 
una serie de s igni f icados, entre los que podemos señalar : la cultura, 
la historia, el lenguaje, la rel igión, la moral, la sociedad, etc. 
La vida humana, como vida simból ica, está l lena de intenciones, 
acciones y proyectos, encontrando como eje central ' la mo ra l ' como 
algo inherente del hombre. Por tal motivo creemos que la historia de 
cada sujeto es la histor ia de sus sujeciones y de cómo actúa frente a 
sus deseos, pasiones, impulsos y demás. 
Cada sujeto construye poco a poco su proyecto de vida, 
proyecto en el que juega una importancia vital la razón y jyn to con 
1 Ibid. 
el la, la fe, la esperanza y la caridad1 . La fe y la esperanza como 
expectat iva y la car idad que viene a ser 7a buena disposición para ei 
otro". Si fa l tase alguno de estos elementos, la vida humana plena 
sería imposible. La fe, la esperanza y la car idad; no solamente son 
v i r tudes teologales, sino parte importante de la vida humana. La vida 
humana, además de componerse de vida biológica, también se 
compone de vida espir i tual . 
En la vida espir i tual encontramos que no hay desgaste, no hay 
deshecho, no hay acumulac ión (en vez de la acumulación hay 
enr iquecimiento) ; en cambio, en la vida biológica, existe un desgaste, 
existe deshecho. 
La vida es dir igida voluntar ia y conscientemente por el 
hombre hacia un objet ivo que, c ier tamente, tendrá sus consecuencias 
según sean sus acier tos y sus errores. La vida humana es un lapso 
de t iempo (breve o largo) que todos los hombres exper imentamos. En 
d icho lapso constru imos cot id ianamente nuestro proyecto de vida que 
nos impulsa a real izar lo. Así mismo, la vida es un don divino, en el 
que se nos brinda la opor tunidad de real izar un proyecto de vida que 
constantemente es modi f icado, dependiendo de las condiciones 
socia les, pol í t icas, económicas, cul turales y, por supuesto, morales 
en que nos encontremos inmersos. 
1 La fe, la esperanza y la car idad; son consideradas como vir tudes teologales por 
Santo Tomás, en cuanto vir tudes que dependen de dones divinos y se dirigen al 
logro de una beati tud a la que el hombre no puede llegar con las fuerzas de la 
naturaleza únicamente. Es por eso que S.T. las dist ingue de las virtudes ét icas y 
dianoét icas (Santo Tomás, Suma Teológica, II, 1, q. 62, a. 1.) 
1.2.6. La Vida Moral y la Racionalidad como Orden de Vida 
Entendemos que la acción humana es dir ig ida voluntar ia y 
conscientemente por el hombre hacia un fin determinado que s iempre 
tendrá una serie de consecuencias. 
La racional idad se establece primero, por un orden del sujeto 
consigo mismo, y en la vida comunitar ia. Dicha racional idad no nos 
permite decidir con una l ibertad absoluta, porque los resultados de tal 
decis ión se prolongan a ia sociedad [hacia el o t ro . ] Por lo mismo, 
podemos decir que la naturaleza de la interacción debe ser con 
sent ido y con orden. La interacción es una reciprocidad. 
Los actos morales dependen del concepto de hombre que se 
tenga de sí mismo. Un acto moral no se da ind iv idualmente, si bien la 
determinación se toma en forma individual, el acto moral se da en la 
interrelación con el otro. 
Nuestros sent imientos se estructuran en una intersubjet iv idad. 
En la intersubjet iv idad se da el ordenamiento de la vida del su je to en 
el encuentro con el otro, la cual es temporal. Si esperamos una 
acción con el otro para que nos sirva, estamos haciendo del otro un 
objeto, lo estamos cosi f icando. La intersubjet iv idad es la construcción 
de una coexistencia que le va dando consistencia a la vida. 
El compromiso forma parte de la vida moral , es por eso que 
nuestra vida, es una vida de compromisos, con nosotros mismos y 
con ios demás. La moral es propia de la vida humana. 
Sócrates pone atenc ión espec ia l en el examen inter ior del 
sujeto, de ahí que insta en el «conócete a t i mismo». La 
in ter ior idad se realiza mediante la ref lexión y es en ella donde el 
hombre se autoconstruye, es donde el hombre construye su ethos, 
su modo de ser. 
1.2.7. El Prob lema de / Otro 
El reconocimiento del otro es un problema moral muy ser io que 
el individual ismo pragmático ha manipulado dolosamente en nuestra 
sociedad. Desde el momento en que el sujeto se encuentra en el otro, 
podemos hablar de un sujeto o agente moral. Entender al otro como 
individuo no va en detr imento de la pérdida de ident idad, al contrar io, 
la for ta lece. 
El problema del otro como prój imo, nos l leva a considerar la 
real idad de los demás, en la que se encuentra inmersa la nuestra. 
Mientras que el sujeto no tome conciencia de sí mismo en su relación 
con el otro, no se puede hablar del encuentro con el otro. La 
al tere idad, es nuestra relación con el otro. 
Es inmoral esperar una relación con el otro para que me sirva, 
s iendo así, estoy cos i f icando al o t ro , lo que sería catalogado como un 
indiv idual ismo pragmát ico. De lo que se trata es de ir construyendo 
una coexistencia que le vaya dando consistencia a la vida propia. 
Nuestros sent imientos se est ructuran en la intersubjet iv idad, es 
decir , en un ordenamiento de la vida del sujeto en el encuentro con el 
otro sujeto. Encontrarnos con el otro, es encontrarnos con nosotros 
mismos, con la fami l ia y con la sociedad en general . 
O, como diría Octavio Paz1 : 
Para poder ser, he de ser otro, 
salir de mí, buscarme entre los otros, 
los otros que no son si yo no existo; 
los otros que me dan plena existencia. 
1 O. Paz. Piedra de l s o l . 
¿Podrás Sócrates 
decirme si la virtud 
puede enseñarse, 
se adquiere sólo con la práctica; 
o en fin, si no dependiendo 
de la práctica, 
ni de la enseñanza, 
se encuentra en la persona 
naturalmente 
o de cualquier otra manera? 
Platón. 
Menón, 70a. 
1.3. Del Fin Último Del Hombre 
( T E ¿ O £ ) 
1.3.1. De la fe l ic idad. 1.3.2. De la virtud. 
La «phrónes is» es desde Ar is tó te les algo que tiene que ver con 
el saber moral y éste, a su vez, no es un saber objet ivo ( tekhne ) que 
se l imita a constatar hechos, s ino que enfrenta a los hechos y los 
conoce porque le afectan inmedia tamente (phatós ) . La phrónesis es 
una sabiduría o intel igencia práct ica precedida por nuestra capac idad 
de entendimiento. 
El hombre es un ser te leo lóg ico, vive y se desarrol la según sus 
f ines, metas u objet ivos, los que const i tuyen su carácter y conso l idan 
su personal idad. El hombre es un ser que no puede vivir sin un por 
qué, sin una razón y en func ión de ésta actúa. 
Según Ar istóteles, el fin es la causa f inal, aquello por lo cual 
algo se hace. El f in como causa final es el primer pr incipio del obrar, 
muy di ferente a la causa eficiente. 
En su Ética a Eudemo, Ar is tóte les señala que "el fin último del 
hombre es la felicidad, la más bella, mejor y placentera de todas las 
cosas"* . Feliz, se es por naturaleza o por el conocimiento o 
entrenamiento (hábi tos) obtenido. Es decir por la sapiencia, por la 
virtud o por el placer. Comprendiendo la virtud la reunión de estos 
tres factores. 
"Todo aquel que sea capaz de vivir según su propia voluntad, 
debe proponerse algún fin del bien vivir, como el honor, la gloria, la 
riqueza o la cultura, y fijando en él sus ojos ejecutará todos sus 
actos"2. Si la fe l ic idad reside en c ier ta cual idad del hombre y, de sus 
actos, será entonces el bien más común y divino. Común para el 
mayor número de personas y divino en cuanto se ofrece a los que han 
sabido hacerse de cierta cual idad. 
1.3.1. De la Felicidad 
Para nuestro f i lósofo en referencia, la fe l ic idad es el mayor y 
mejor de todos ios bienes humanos, la cosa más excelente de entre 
las pract icables por el hombre. 
1 Aristóteles. Ét ica eudemia . UNAM, México, 1994, I, 1. 
2 Ibíd., I, 2. 
La fe l ic idad se puede lograr mediante el ejercicio de los hábitos 
posit ivos o vir tudes. La v i r t u d es un hábito select ivo, consistente en 
un término medio relativo a nosotros, pero, determinado por la razón, 
como lo har ia una persona prudente. En tanto que hábito, supone una 
incl inación permanente hacia el bien; en tanto que término medio, 
signif ica un equi l ibr io esforzado entre dos ext remos viciosos, uno por 
defecto y, otro por exceso. 
Según Anaxágoras "quien vive sin pena y con pureza según la 
justicia, o que participa de algún modo en la contemplación divina, a 
este hombre, pues, puede llamársele bienaventurado [es decir , fe l i z ] 
en cuanto lo permita la humana condición" \ 
Si tomamos en consideración lo correcto de nuestras acciones, 
lo que nos hace sentir bien con nosotros mismos y, con los demás, lo 
que no nos ocasiona daño alguno y, sí por el contrar io, nos provoca la 
fe l ic idad; estar íamos considerando dichas acciones como morales. 
De modo que para ser fel iz, hay que tratar de buscar en nuestra 
vida el bien supremo, es decir , e l sumo bien. Pero, ¿Cuál es el bien 
supremo? "El mejor de todos, es el bien en sí, y que es el bien al 
que compete ser el primero de los bienes, y que por su presencia, 
es causa de que los otros bienes tengan la condición de tales"2 
[S ic . ] . 
1 Ib., I, 4. 
2 Ib., I, 8. 
Santo Tomás nos dice que ei f in, no es causa de otras cosas 
sino otras cosas a causa del fin1. El f in es lo que explica por qué o 
para qué opera la causa ef ic iente. 
La fe l ic idad no podrá consist ir : 
> en la posesión de bienes exteriores: r iquezas, que sólo 
son medios; 
> ni en honores, que sólo son el s igno y el test imonio de 
la excelencia humana y presupone la perfección, en vez 
de construir la; 
> ni en el poder, cuyo valor es ambiguo, pues tanto puede 
servir al mal como al bien. 
> Ni en la posesión de bienes inter iores: los bienes del 
cuerpo (salud, belleza, fuerza corporal) , pues el cuerpo 
es para el a lma y no v iceversa; 
> ni en los placeres, pues todo goce es consecutivo a la 
posesión del bien, además, los placeres corporales son 
bienes l imitados e inferiores, inadecuados a la ampli tud 
inf inita del espír i tu1 . 
La fe l ic idad, entonces, se sostendrá en un f in tal que nos sature 
p lenamente, que nos e leve dignamente, al cual encaminemos toda 
nuestra v ida. 
1 Suma t e o l ó g i c a . T- l l , 1, 1. 
1.3.2 De La Virtud 
Cuando les pregunto a mis alumnos de preparator ia ¿Qué 
ent ienden por vir tud? Se quedan mirándose unos a otros, con una 
sonr isa media irónica, como si les hubiera preguntado por algo raro, 
inexis tente o pasado de moda, que resulta r idículo mencionar hoy. 
Esto nos hace pensar en la devaluación, no tan sólo del término, sino 
también, de su s igni f icado y de su práct ica. 
Entendemos por vir tud «areté» la disposición constante del 
alma que nos incita a obrar bien y a evitar el mal. En Tomás de 
Aquino encontramos que, la v i r tud moral es 'un hábito electivo, es 
decir el hábito que hace una buena elección"2 y, las divide en vir tudes 
teo logales y v i r tudes cardinales. Mencionaremos las virtudes 
cardinales, las cuales se concentran en cuatro que son: la p r u d e n c i a , 
la j u s t i c i a , la f o r ta leza y la t e m p l a n z a . La virtud moral puede exist i r 
independientemente de las v i r tudes intelectuales [las v i r tudes 
ar is toté l icas son la sabiduría, la comprensión y la prudencia]; pero no 
puede darse sin entendimiento y prudencia. 
Para el estagir i ta, el hombre será feliz si vive según la razón, en 
esto consiste la vida v i r tuosa. La virtud es vivir la v ida conforme a la 
razón. En la Ética a Nicómaco, las v i r tudes ét icas corresponden a la 
parte apeti t iva del alma, guiada por la razón3 y consiste en el jus to 
medio entre dos extremos de los cuales uno es vicio por exceso, el 
1 R. Simon. Mora l ; c u r s o de f i l o s o f í a t om is ta . Herder, Barcelona, 1966, pp. 172 
y ss. 
2 Suma Teo lóg i ca . I - I I q.65. 
* Tomás de Aquino. Op. ci t . , I, 13, 1102b 16. 
otro lo es por defecto1 . Las virtudes éticas son: la fo r ta leza , la 
t emp lanza , la l i b e r a l i d a d , la magnan im idad , la f r a n q u e z a y en fin, 
la j u s t i c i a que es la mayor de todas. 
Así como una golondr ina no hace verano, no se es vir tuoso por 
un acto bueno, sino que es necesaria la real ización constante de 
actos buenos para que se forme el hábito y pueda convert i rse en 
vir tud; y ai l legar a el la no se puede dejar de ejerc i tar la, ya que lo 
propio de la vir tud es la buena disposición y el e jerc ic io consciente de 
acciones buenas. 
Ar is tóte les int rodujo en el lenguaje f i losóf ico esta palabra 
[v i r tud] y la def in ió como "una disposición de acuerdo con la cual 
algo se halla bien dispuesto o mal dispuesto"2. El hábi to se forma 
mediante la repet ic ión de un acto y, es en esto, donde la educación 
juega su papel pr inc ipa l . De aquí que el hábito 'aparezca como una 
fuerza de espiritualización de la existencia humana, cuya influencia 
se extiende no sólo al dominio de la vida intelectual y voluntaria, sino 
también de la vida afectiva y sociar3. 
La vir tud, para los griegos, signif icaba, no solamente la 
perfección moral, s ino toda excelencia o perfección en general , que 
contr ibuyera a la superac ión del hombre. Fi lósofos de la tal la de 
Ar is tóte les se propus ieran buscar el "sumo bien" que es el bien 
supremo, or igen de todo bien y en consecuencia vendría a ser la 
virtud. 
1 Ibid., II, 6, al II, 07. 
2 Meta f i s i ca . V, 20, 1022, 10. 
3 R. Simon. Mora l . Barcelona, Ed. Herder, 1968, p.328. 
Según Diógenes Laercio: 
El fin <supremo> es el buen ánimo, 
que no se identifica con el placer, como 
suponían algunos que entendieron mal, 
sino que es el estado en que el alma está 
serena y equilibrada, porque no la perturba 
ningún temor, ni miedo a los dioses, ni 
ninguna otra afección*. 
La vida humana nos exige una ser ie de decisiones. No podemos 
dejar de elegir, inc luso cuando no actuamos, elegimos no actuar, y 
esto será un acto moral o inmoral de cada uno de nosotros y formará 
parte de nuestra v ida. Actuar moral o inmoralmente es decisión 
personal de cada ser. 
El hombre, como sujeto, construye su vida en forma del iberada, 
sin embargo, su v ida siempre será la historia de sus sujeciones. 
Quien aprende a sujetarse, a dominarse, ha logrado conquistar el 
peldaño más alto del ser. Reza un dicho que «quien domina a una 
ciudad, es grande; pero más grande es quien se domina a sí mismo». 
'Ah í donde está en nuestro poder el actuar, está también el no actuar 
(.. .)ahí donde está en nuestro poder el NO, también está el Sí"2. 
Eduardo Nicol señala que: "La filosofía es la forma de la vida 
humana, el único camino que permite alcanzar la plena humanidad, 
1 Diógenes Laercio, IX, 45. 
2 Aristóteles. Ét ica eudemia . IV, 6. 
obtener de su fondo... todas las potencialidades que es un deber 
sacar a luz. Esto se hace por medio de la razón y en esto consiste la 
vi rtud"\ 
Así mismo, añade Nicol, "La virtud más que una cualificación 
moral, es una posibilidad de ser. Cada uno la genera en sí mismo, o 
no la genera, y de este modo hace o deshace su ser"2 
1 Eduardo Nicol. La ¡dea de l hombre . México, FCE, 1989, p. 186. 
2 Ibid. p. 403. 
Lo más maravilloso 
(y terrible) 
que hay en el mundo 
es el hombre... 
de su arte 
y de su ingenio creador 
Surge tanto el bien 
como el mal. 
Sófocles. 
Antígona, 335 
1.4 Clasificación de las Éticas 
1.4.1. Éticas Autónomas. 1.4.2. Éticas Heterónomas. 
1.4.3. Éticas Pluralistas. 
Parece que está de moda hablar de éticas. Existe un s innúmero 
de ét icas, en la actual idad, se habla de: ética mínima, ét ica light o 
débi l , ét ica hermenéut ica, postét ica, etc. Sin embargo, para c lasi f icar 
a las ét icas tendr íamos, en pr incipio, que si tuarlas dentro de la 
autonomía y heteronomía: 
1 . 4 . 1 . É t i c a s A u t ó n o m a s 
El término de «ét icas autónomas» designa aquel las en las 
cuales, el sujeto posee en sí mismo, o por sí mismo, la norma {autos 
= propio; nomos = norma. Hablamos de éticas autónomas cuando el 
cr i ter io de moral idad parte dei propio ser humano que realiza la 
acción. 
Los defensores de la autonomía moral, a f i rman que la conducta 
humana carece de normas y principios objet ivos y estables, y que, por 
lo tanto, las normas morales dependen de las ideas y de las 
act iv idades de los seres humanos. Como ét icas autónomas podemos 
mencionar las s iguientes: 
• Ética racionalista. 
• Ética existencial ista. 
• Ética pragmática. 
• Ética uti l i tarista... 
1 . 4 . 2 . É t i c a s H e t e r ó n o m a s 
Las ét icas heterónomas (hetero = otro, des igual , di ferente y 
nomos = ley, costumbre) dícese del que está somet ido a un poder 
ajeno a él, que le impide el libre desarrol lo de su naturaleza1 . 
Para los defensores de la heteronomía moral, la persona debe 
regirse por normas objet ivas, universales y t rascendentes, que 
pueden ser la rel igión, el derecho, la sociedad; a las cuales deberá 
adecuarse la conducta de las personas. 
Las teorías heterónomas niegan la autonomía de los actos, ya 
que, según su opin ión, los actos dependen de diversas 
c i rcunstancias; por e jemplo: la presión social, la s i tuac ión económica, 
la conciencia psíquica, etc. También los par t idar ios de la autonomía 
piensan que la heteronomía moral es un mero obrar convencional 
mimét ico y rut inario. 
1 Enc i c loped ia Salvat . México, 1993. 
piensan que la heternomía moral es un mero obrar convencional 
mimèt ico y rut inario. 
Como ejemplo de éticas heterónomas tenemos: 
• Éticas rel igiosas (cr ist iana, budista, islámica, etc.) 
• Éticas basadas en las leyes civi les. 
• Éticas basadas en el consenso social . 
1 . 4 . 3 . É t i c a s P l u r a l i s t a s 
Se caracter izan porque aceptan d iversos enfoques. Para éstas, 
una acción es inmoral cuando no resulta universal izable a todos los 
hombres, es decir , cuando el benef ic io de algunos se consigue 
mediante el prejuic io de otros. De hecho, podemos señalar que las 
ét icas plural is tas, son éticas heterónomas. 
T R E S E N F O Q U E S PARA A B O R D A R EL 
A N Á L I S I S Y E S T U D I O DE LA ÉT ICA 
2.1. La Ética Como un Problema 
Hermenéutico. 
2.2. La Ética Como una Propuesta 
Ontològica. El Ser del Hombre. 
2.3. La Ética Como una Propuesta 
Antropológica. 
Esta nueva ontología (...), 
que se debe captar el ser como evento, 
como el configurarse de la realidad 
particularmente ligado a la situación de la época, 
que, por su parte, es también proveniencia 
de las épocas que la han precedido. 
Pensar ei ser significa escuchar los mensajes 
que provienen de tales épocas, y aquellos, 
además, que provienen de los otros, 
de los contemporáneos. 
G. Vat t imo. 
Ética de la in terpretac ión. 
2. TRES ENFOQUES PARA ABORDAR 
EL ESTUDIO Y ANÁLISIS 
DE LA ÉTICA 
La é t ica es una re f lex ión re lac ionada única y exc lus ivamente 
con el ser, espec ia lmen te con el ser del hombre en el cosmos 
[ como di jera Sche le r 1 ] y como tal , hay que abordar la en todos los 
aspectos que p royec tan al hombre. Para acercarse al estud io y 
anál is is de la é t ica se hace necesar io re lac ionar la con t res 
coordenadas muy impor tan tes . Me refer i ré , p r inc ipa lmente a la 
1 Max Scheler. El p u e s t o d e l hombre en el c o s m o s . Losada, B. Aires, 1957. 
re lac ión de la é t ica con la hermenéut ica , con la onto log ia y con la 
an t ropo log ía . Senc i l l amente porque estos e jes ep is temológ icos son 
los que más repercu ten en el ser y quehace r del hombre en su 
p royecc ión cons igo mismo, con los otros y con la soc iedad. 
Así pues, podemos tratar e l p rob lema de la ét ica desde 
d i ve rsos ángu los , ana l i zaremos: 
1. La ét ica como un problema hermenéutico. El 
p rob lema de la in te rp re tac ión y de la 
comprens ión . 
2. La ét ica como un problema ontològico. 
Cent ra rnos en el ser del hombre como ser 
de mora l idad, o pensar en la mora l idad, 
como ser de l hombre. 
3. La ét ica como un problema antropológico. El 
hombre y su reencuent ro . 
Exis ten a lgunos p lan teamientos que genera lmente los 
hacemos cen t rados desde la misma ét ica, en ocas iones quedamos 
a t rapados en e l los al hacer los desde los p rop ios l ími tes in ternos de 
la p ropues ta f i l osó f i ca de la ét ica. Por e l lo , qu izás, en ocas iones 
conv iene irse a una metaét ica , ir más a l lá de una ét ica, o b ien, 
pensar en c ie r tos l ineamien tos f undamen ta les que nos permi ten 
comprender lo sus tanc ia l de la é t ica . 
2.1. La Ética Como un Problema Hermenéut ico. 
Hermenéut i ca v iene de la voz ep\ir\vtía [expresión de un 
pensamiento y t amb ién , anunciar, interpretar, traducirJ. La 
he rmenéu t i ca aparece f o rma lmen te durante los s ig los X IV-XVI I en 
el campo teo lóg ico , como teo r ia de la recta interpretación de textos 
t ransmi t idos , en espec ia l de la Sagrada Escr i tura. 
La hermenéut i ca es uno de los grandes temas que ha ten ido 
lugar en el marco de la f i l oso f ía con temporánea, ten iendo sus 
o r ígenes desde los g r iegos , con Ar is tó te les par t i cu la rmente . En 
nuest ros días cobra v igenc ia para abordar una ser ie de fenómenos 
que han inqu ie tado a la f i l oso f ía desde s iempre, ta les como e l 
hombre , el mundo, la cu l tu ra , la ét ica y la estét ica. 
La hermenéut ica es el examen de las cond ic iones en que 
t iene lugar la comprensión, la cual se mani f iesta en un acon tecer . 
La hermenéut ica cons idera una relación y no un de te rm inado 
ob je to , como lo es un tex to . Por supuesto que el lengua je es y será 
fundamen ta l para la comprens ión , pero no como un ob je to a 
comprender e in te rp re ta r , s ino, como un acon tec im ien to cuyo 
sen t ido se t ra ta de pene t ra r . 
La hermenéut ica t iene por pretens ión, vo lver re f lex iva la 
práct ica de l in té rpre te , pero a su vez, extender la a la prax is de la 
comun idad entera. La comprens ión hermenéut ica se nos p lantea 
como un proyecto ine lud ib le de re forma in te lectua l y mora l . Su 
v iab i l idad se dará en la medida en que se dé el reconoc imiento 
ínter sub je t ivo de los d i fe ren tes actores soc ia les. 
En esta d i recc ión , se t ra ta de pensar la ét ica como un 
prob lema he rmenéu t i co , pensar la ét ica como un problema de 
in te rpre tac ión . Esto nos permi te verla desde una propuesta 
gnoseo lóg ica . En tend iendo , en pr imer término, a la hermenéut ica 
no en su sent ido t rad i c iona l : como un conjunto de técn icas que 
cons t i tuyen a lgún mé todo para in terpretar un texto o para 
in te rpre tar a lguna re fe renc ia . Nos ubicados, más bien, en la 
neohermenéu t i ca en donde encont ramos br i l lantes exponentes 
como puede ser Gadamer , Paul Ricoeur, Ape l y otros autores más. 
En la posmodern idad , la hermenéut ica parece const i tu i r la 
nueva koiné de la cu l tu ra de hoy, además, "/a radicalización de la 
hermenéutica implica sobre todo el reconocimiento de la 
continuidad sustancial que, incluso contra la letra de los textos, 
persiste entre los pensadores que más han influido en la definición 
de la teoría de la interpretación, esto es Nietzsche y Heidegger 
La hermenéut ica como teoría del comprender abarca, por una 
par te , la re f lex ión f i l osó f i ca básica sobre la es t ruc tura y las 
cond ic iones de l c o m p r e n d e r ; por otra par te, como teor ía práct ica 
del método que inc luye las or ien tac iones para la recta comprens ión 
e in te rp re tac ión . 
Existe una importante di ferencia entre entender la hermenéut ica 
como teoría y entender la hermenéut ica como método. Entender la 
1 G. Vatt imo. Ét ica de la i n t e r p r e t a c i ó n . Paidós, Barcelona, 1991, p. 10. 
hermenéutica como método es reduci r la a una menor expres ión y 
pensar , pues la enca jona r íamos a un ins t rumento o a un med io . 
En camb io , si pensamos la hermenéutica como teoría 
estar íamos cons ide rando la forma en que conocemos. Este acto de 
conocer lo hacemos desde un modo par t icu lar de in te rpre tac ión 
ín t imamente l igada a la comprens ión donde c la ramente se 
mani f ies ta el f a m o s o l lamado "círculo hermenéutico' en el que 
in terpre tac ión, comprens ión y ap l icac ión están ín t imamente 
l igados. 
Si recur r imos a nuest ras propias exper ienc ias nos 
perca tar íamos de que todo acto de comprens ión que rea l izamos lo 
hacemos desde nuest ra propia in terpre tac ión. Porque después de 
todo, el acto interpretativo es un acto de unificación de 
significados, es un acto que cons t ru imos de manera in te lec tua l por 
el cual i n te l i g imos , por el que le damos unidad y forma a los 
s ign i f i cados. 
La on to log ía como real izac ión del ser-ahí, del estar-en-el-
mundo, nos l leva a la hermenéut ica , al acto de comprender nuest ro 
ser-ahf, nues t ro estar-en-el-mundo. El comprender, nos d i r ía 
Gadamer , es el carácter óntico original de la vida misma1. El 
comprender , no es a lgo acc identa l , s ino una act iv idad cons t i tu t i va 
de nuest ro prop io ser . Somos lo que comprendemos . 
Gadamer retoma y desarrol la la idea de Heidegger consis tente 
en que nosotros hacemos la histor ia, en cuanto que somos seres 
históricos. La h is tor ic idad es parte const i tut iva del ser-ahí, del ser-
1 H.G. Gadamer. Ve rdad y mé todo . Sigúeme, Salamanca, 1977, p. 325. 
en-el-mundo, del ser humano. "Ser histórico quiere decir no 
agotarse nunca en el saberse"\ 
Hans Georg Gadamer ha cont inuado el camino de ia 
hermenéut ica ontológica, u onto lógico-histór ica, inaugurado por 
Heidegger y explicado por Hegel, pero su principal interés está 
centrado en lo que ha l lamado «acontecer lingüístico de la tradición». 
Comprender es interpretar, [en cuanto a la moral ] "/a 
interpretación empieza siempre con conceptos previos que tendrán 
que ser sustituidos progresivamente por otros más adecuados"2, 
desde determinadas expectat ivas, intenciones, v ivencias, 
sent imientos, prejuicios y t radic iones que forman parte de la real idad 
de la persona entendida como una to ta l idad. Por eso la comprensión 
se mani f iesta como un acontecer cuyo sent ido se trata de penetrar. 
Especí f icamente, como un acontecer de la tradición o t ransmisión. 
Por eso la hermenéutica es el examen de las condiciones en que 
t iene lugar la comprensión. 
La verdad vendría a ser un proceso de interrelaciones entre el 
sujeto y el objeto, entre s igni f icado y val idez, entre el todo y la parte; 
en donde surge la comprensión. Para Gadamer la "regla 
hermenéut ica" consiste en que: 
El movimiento de comprensión va 
constantemente del todo a la parte y 
de ésta al todo. La tarea es ampliar la 
1 Ibid. p. 372 
2 Ibid. p. 333. 
unidad del sentido comprendido en 
círculos concéntricos [en espirales]. 
El criterio para la corrección de la 
comprensión es siempre la 
congruencia de cada detalle con el 
todo. Cuando no hay tal congruencia, 
esto significa que la comprensión ha 
fracasado\ 
Entend iendo , con mucha c la r idad, que un s ign i f i cado nunca 
es s imp le , todo s ign i f i cado es un comple jo de s ign i f i cados. Todo 
s ign i f i cado nos l leva necesar iamente a otros s ign i f i cados . 
Pensemos en cua lqu ier s ign i f i cado , el que nos sea más acces ib le 
como podr ía ser e i s ign i f i cado de «envase» . Parec iera ser un 
s ign i f i cado s imple pero és te nos l leva necesar iamente a l 
s ign i f i cado de l íquido, al s ign i f i cado de conservac ión , de 
t ranspor tac ión , pero el s ign i f i cado de conservar y t ranspor ta r ¿son 
s imp les? ¿Cuántos s ign i f i cados t ienen l íquido, envase, 
conservac ión , t ranspor tac ión? Estamos muy acos tumbrados a 
mane jar una gran cant idad de s ign i f i cados porque desde nuest ros 
p r imeros momentos de luz de v ida y de luz in te lec tua l , empezamos 
a un i f i carnos desde los s ign i f i cados y vamos comprend iendo el 
mundo desde nuest ros prop ios s ign i f icados. Por eso cuando 
tenemos un acto cognosc i t i vo , necesar iamente es un acto de 
in te rp re tac ión y sólo es pos ib le la comprens ión desde este ac to de 
la in te rp re tac ión . 
Comprenderemos este p lan teamien to no por la c la r idad de 
mis a f i rmac iones , s ino que, comprenderemos la c lar idad de a lguna 
11bid. p. 361. 
propuesta sólo desde la c lar idad de nuest ros propíos s igni f icados. 
Cualqu ier propuesta puede ser muy bien armada con una lógica 
d iscurs iva de pr imera , pero eso será necesar io más no suf ic iente 
para nuestra propia c lar idad. La c lar idad so lamente se sustentará 
en el momento en que un i f iquemos los s ign i f i cados desde nuest ro 
propio y par t icu lar con tex to de s ign i f i cados. 
Estamos, por esta razón, pensando en la hermenéut ica desde 
una propuesta a modo de teor ía, no a modo de método; porque nos 
permi te entender desde dónde asumimos el mundo . Pensar en la 
hermenéut ica de esta manera es pensar en el hombre como un ser 
s imbó l i co , ya Cass i rer 1 nos lo menc iona de ta l ladamente . El hombre 
se acerca al mundo desde un hor izonte de comprens ión muy 
par t icu lar , se acerca al mundo desde su prop ia comprens ión y lo 
va mi rando desde su propio ángulo. 
El lenguaje nos obl iga a in terpretar la cosa, o el texto que 
queremos comprender . Decir que «somos en el lengua je» s ign i f ica 
que no hay re lac ión alguna que no requiera de in terpre tac ión, 
porque la pa labra m isma es la que nos d is tanc ia de la aprehens ión 
pura de las cosas y porque el la es s iempre h is tór ica , es, en e l 
lengua je gadamer iano , el legado de in te rp re tac iones preced idas 
por una t rad ic ión . De ahí, la un iversa l idad de la hermenéut ica : 
todos los seres humanos nos comun icamos ent re nosot ros mismos, 
con una h is tor ia y con las cosas del mundo en general , que 
tenemos que in te rp re ta r y comprender . 
1 Ernst Cassirer. A n t r o p o l o g í a f i l o s ó f i c a . FCE, México, 1987. 
A par t i r de la hermenéut ica h is tor ic is ta —que t iene lugar con 
Di l they a mi tad de l siglo XIX— el esquema sujeto / objeto, que 
p resupone la pos ib i l idad de que el sujeto conozca y nombre de 
manera pura e inequívoca al ob jeto, comienza a sufr i r re levantes 
f rac tu ras . Las cosas no se nos muest ran ta l cual, sino que están 
ca rac te r i zadas por la voz de la in te rpre tac ión . Di l they nos invita a 
comprender , med iante un acto de s impat ía y de reproducc ión 
v ivenc ia l , cada conten ido par t icu lar desde el todo de la vida que se 
ob je t ivó en él1. 
Por eso cuando pensamos en la ét ica [d is t ingu iéndo la de la 
mora l } como f i losof ía , es dec i r , la ética como reflexión 
especulativa en la que in tentamos va lorar ju ic ios morales, no 
hacemos p lan teamien tos normat ivos , aunque cur iosamente una 
ét ica normat iva es igualmente una ét ica de in terpre tac ión. 
¿Por qué proponemos ta les o cuá les normas? Porque 
in te rp re tamos, porque comprendemos que la real idad es de esa 
manera y nos urge normarla. ¿Qué v iene s iendo la norma después 
de todo? La norma es algo que s imbó l i camente acordamos, 
conven imos , proponemos, imponemos, sanc ionamos, pero 
f ina lmente , el o r igen de la normat iv idad es un aspecto y un 
prob lema de in terpre tac ión y de comprens ión . Estamos normando 
desde nues t ros prop ios esquemas. 
Aquí es tamos pensando, entonces, en la ética como el proceso 
cognosci t ivo por el cual hacemos referencia a una realidad. La ética 
es una teoría más en la vida con consecuencias muy d i fe rentes a las 
1 Wal ter Brugger. D i cc iona r i o de f i l oso f í a . Herder, Barcelona, 1983. [Véase: 
Hermenéut ica] 
demás teor ías , pero, f i na lmen te , es una teor ía que nos permi te dar 
una or ientac ión y un sen t ido a la v ida moral , a la v ida del hombre . 
Esto es muy impor tan te de pensar lo dado que nos permi te 
abr i r parámetros d i fe ren tes de re f lex ión. Porque muchas veces nos 
quedamos en una d iscus ión que es exc lus ivamente a modo de 
in te rp re tac ión en tanto teor ías y no nos damos cuenta que el 
sus ten to de la p ropues ta ét ica está en un plano de la 
in te rpre tac ión . 
La hermenéut ica t iene por pretens ión volver re f lex iva la 
práct ica del in térprete , pero a su vez ex tender la a la prax is de la 
comun idad entera. La comprens ión hermenéut ica se nos p lan tea 
como un proyecto ine lud ib le de reforma in te lec tua l y mora l . Su 
v iab i l idad se dará en la med ida en que se dé el reconoc imien to 
in te rsub je t ivo de los d i f e ren tes ac tores soc ia les . Entre es tos , e l 
lengua je y la rac iona l idad. El l engua je se desarro l la h is tó r i camente 
con fo rme la in ter re lacíón de los su je tos y la idea de rac iona l idad de 
Ape l se ampl ía a t ravesando las f ron te ras de la exp l icac ión y de la 
descr ipc ión hasta l legar a la comprens ión misma y al acuerdo. 
La ét ica de la c ienc ia de Ape l se prolonga a la ét ica de la 
a rgumen tac ión y con e l lo ex t i ende su v igencia desde la comun idad 
de los c ient í f icos a todos ios hombres, pues quien p re tenda 
a rgumentar rac iona lmente t iene que someterse a ciertas reg las de l 
j uego . En este sen t ido Ape l re fuerza a Habermas al a f i rmar que 
es to se logra ún icamente en el caso de que el oyente en t ienda al 
hab lan te , lo crea d igno de verac idad, acepte el con ten ido 
p ropos lc iona l emi t ido y cons ide re correcta la norma a la que se 
a t iende el acto del hab la . 
Las p re tens iones ú l t imas de la modern idad ex igen que para 
reconocer al Otro como Sujeto requer imos acep ta r lo , no como un 
ente ex t raño, s ino como parte de nuest ra iden t idad const ruc t iva . 
A f i rmar nuestra iden t idad exige reconst ru i r un juego s imból ico , 
democrá t i co que nos permi ta reconocer p re tens iones y expecta t ivas 
rec íprocas. En tal sen t ido , la formación del concep to «noso t ros» , 
adv iene ahí donde el concep to de igualdad humana se in ter ior iza 
poderosamente . 
El lenguaje es el medio un iversa l en el que se real iza la 
comprens ión misma de los in ter locutores y el consenso sobre «la 
cosa». La comprens ión e in terpretac ión se da en un marco 
es t r i c tamente d ia léc t i co entre los in ter locutores y «ia cosa» de 
donde surge el acue rdo y mediante el cual, nos abre el camino 
hacia la comprens ión de la real idad. 
Por supues to que la hermenéut ica p rospera más en la 
posmodern idad que en la modern idad; se encuen t ra más en su 
medio dado que la he rmenéu t i ca supone más in te lecc ión o in tu ic ión 
que rac ioc in io , por eso el rac ional ismo no la d ig iere bien. Ahora, la 
posmodern idad ha dado cabida a la hermenéut ica de ta l manera 
que parec iera ser la p iedra f i losofa l , o la var i ta de v i r tud que ha de 
curar lo todo, lo cua l resu l ta demas iado qu imér ico . 
2.2. La É t i ca c o m o una P r o p u e s t a O n t o l ò g i c a . 
El Ser d e l H o m b r e . 
Decir que la é t ica es una in terpre tac ión, no qu iere dec i r que 
no ex is ta io i n te rp re tado ; el decir que la ét ica es un p rob lema de 
comprens ión , no s ign i f i ca que no exista algo para comprender . Si 
podemos comprender a lgo, es por que ex is te a lgo que es posib le 
de comprender , si podemos hablar de los s ign i f i cados de a lgo, es 
por que ex is te algo s ign i f i cante que nos permi te pensar en su 
s ign i f icado. Por eso es necesar io que tengamos la c lara d is t inc ión , 
en pensar en la ét ica como ref lex ión, como especu lac ión , como 
in terpre tac ión, como comprens ión , y no ago temos el ser del hombre 
en la re f lex ión é t ica . 
Es aquí donde podemos encontrar un camino para en tender la 
prob lemát ica , en t re lo re lat ivo y lo un iversa l , en el campo de la 
mora l idad. Podemos ent rar en fuer tes d isqu is ic iones en el 
re la t iv ismo de las p ropues tas ét icas, pero en tendamos que es tán a 
nivel teór ico de in te rp re tac ión . 
El que pensemos en el ser del hombre, no qu iere decir que lo 
tengamos resue l to , pero sí qu iere decir , que podemos pensar que 
hay algo más a l lá de lo que estoy in te rp re tando, y que, mi 
in terpre tac ión se cons t i tuye a t ravés de un lengua je . Un lenguaje 
que a rmamos comun i t a r i amen te , con una t rad ic ión , con una cu l tura, 
con una ser ie de e lemen tos con los que vamos dándo le v ida a esa 
concepc ión y a esa v ivenc ia que tenemos. 
P o r q u e a q u í hay o t r o e l e m e n t o q u e a v e c e s se nos 
o l v i d a , la i n t e r p r e t a c i ó n y la m á s p r o f u n d a c o m p r e n s i ó n , no 
se a g o t a n e n un a c t o p u r a m e n t e i n t e l e c t u a l ; p o r q u e 
e n t e n d e r l o c o m o un a c t o l ó g i c o , es c o m p r e n d e r a m e d i a s e l 
p r o c e s o e x i s t e n c i a l d e l h o m b r e . H a b r á q u e e n t e n d e r e l a c t o 
de la i n t e l e c c i ó n c o m o un a c t o v i v e n c i a l en e l q u e se i n c l u y e 
y se i n t e g r a n los a s p e c t o s e m o t i v o s de la v i d a de la 
p e r s o n a . A c u d a m o s , s i m p l e m e n t e , a n u e s t r a s p r o p i a s 
e x p e r i e n c i a s , ¿qué es lo q u e m e j o r h e m o s c o m p r e n d i d o en 
n u e s t r a v i d a ? ¿lo q u e ha t e n i d o r i go r l ó g i c o ? o ¿ lo q u e 
h e m o s p o d i d o s i g n i f i c a r a t r a v é s de n u e s t r a s p r o p i a s 
e x p e r i e n c i a s ? 
Es necesar io otra vez, el d iscurso lógico, pero no es 
su f i c ien te . Para l legar a la comprens ión , es necesar io el ac to 
in te lec tua l como abst racc ión y como acto conceptua l en un pr imer 
o rden, pero no es su f ic ien te para poder tener la comprens ión a 
n ivel de v i venc ia . 
Neces i tamos integrar por comp le to el acto, para que nuest ra 
comprens ión sea más p lena. Pero segu imos en el plano de la 
d is t inc ión , en t re el acto de comprender y qué cosa es lo que 
comprendemos : ¿cómo podemos sabe r algo acerca del ser del 
hombre? A t ravés de nuestro p rop io ac to cognosc i t ivo , tal vez es to 
suene muy kant iano, pero no es fác i l que nos apar temos de es tos 
p lan teamien tos . 
¿Cómo asumimos nuestro p rop io ser? Lo asumimos en la 
re f lex ión só lo de nuestra comprens ión . Y en nuestra p rop ia 
comprens ión , al momento de pensar como acto de in te rpre tac ión y 
re fe r i rnos a l ser del hombre, hay a lgo que inheren temente se nos 
man i f i es ta : e/ hombre como un ser que se constituye en el hacer. 
En la on to log ía que propone Enr ique Dussel , seña la que: 
debe captarse al ser como evento [...] 
Pensar el ser significa escuchar los 
mensajes que provienen ...de los otros, 
de los contemporáneos... que piden ser 
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escuchados con «p ie tas», con atención 
devota que merecen cabalmente todas 
las huellas de vida de los similares a 
nosotros1. 
Ética y Onto logía van tomadas de ia mano, dado que, la 
pr imera se in teresa por el ser en genera l , la segunda navega en su 
esenc ia . Busca el ser ú l t imo e i r reduct ib le en que todos los demás 
están inmersos. La ac t i v idad ét ica es expres ión del ser mismo de l 
hombre y como una manera de es ta r en el Ser tota l . 
No podemos pensar en el ser del hombre como un ser 
es tá t i co , s ino en el ser de l hombre como un ser d inámico , este 
d inamismo del hombre , lo v i v imos y lo comprendemos. Nadie podrá 
asegurarnos con rad ica l ce r teza , que su existencia ha sido 
inamovib le durante los años que ha estado presente en este 
mundo. Dado que es ev iden te nuestro f lu i r interno, es ev iden te 
nuest ro f lu i r del pensamien to , de sent imientos, de emoc iones. 
V iv imos cons tan temen te en una act iv idad, en un con t inuo 
hacernos. Pero lo pecu l ia r en este hacer del hombre, es que es un 
hacer in tenc ional . Es un hacer que lo d i r ig imos hacia ob je t i vos 
vo lun ta r iamente e leg idos . Tan es así, que vo lun ta r iamente 
escogemos lo que c reemos mejor y más benéf ico y aprop iado para 
nuest ra v ida. Lo e leg imos noso t ros mismos en un acto p leno de 
vo lun tad . Nuestras acc iones s iempre son d i r ig idas hacia un 
ob je t ivo determinado. 
1 P o s m o d e m i d a d y t r a n s m o d e r n i d a d . UIA, México, 1999, p- 9. 
El hombre, como ser incompleto , s iempre vive la esperanza 
de ser me jor , el hombre es el ser que nunca se completa. Su ser 
cons is te j us tamen te en ser incomple to s iempre. Para él 
comp le ta rse es de ja r de ser, dejar de ex is t i r , acabarse, mor i rse. 
P rec isamente , su ex is tenc ia cons is te en irse comple tando 
inde f in idamente . En e l hombre hay algo que todavía no es, algo 
que no ha sido todav ía , algo más que su h is tor ia y su b io logía, en 
este sen t ido , la v ida humana es potenc ia o d ispon ib i l idad 1 . 
Somos seres te leo lóg icos , en una acc ión in tersubjet iva en ta 
que ac tuamos, en la que ind iscu t ib lemente se encuent ra inmerso el 
ot ro. Nues t ras acc iones s iempre se d i r igen hac ia el encuentro del 
otro. Y es te encuen t ro y esta cons t i tuc ión del otro, en una 
in te racc ión de su je tos , es la que cons t i tuye nuestra ex is tenc ia 
cons tan te . 
Nuest ro ser es una in teracc ión con e l otro y esto es lo 
esenc ia l de la vida mora l . ¿Porqué? Por que s iempre actuamos en 
re lac ión con el o t ro . Y ac tuamos vo lun ta r i amen te . El prob lema es 
cuándo es ta acc ión pos ib i l i ta al ser del hombre crecer, o se lo 
impide. La vida nos o f rece, med ian te las in te racc iones de los 
su je tos , opo r tun idades de ser, med ian te los p rocesos de expres ión, 
de desar ro l lo de l lengua je , de desar ro l lo educat ivo que van 
con f igurando nuest ra ident idad prop ia . Esto const i tuye nuestra 
leg i t im idad como ser , nuest ra iden t idad pe rsona l de cada uno de 
nosot ros. S iempre tend remos f rente a nosot ros la posib i l idad de 
ser med ian te acc iones vá l idas y acc iones no vá l idas . 
1 Eduardo Nicol. La v o c a c i ó n humana. El Colegio de México, 1989, p. 36. 
Es dec i r , med ian te acc iones que no per jud iquen ai otro y 
acc iones que nos benef ic ien tanto a nosot ros como al o t ro , s in 
las t imar lo , s in her i r lo . ¿Qué criterios tendremos para hacer tal o 
cual cosa? Es aquí donde entra en juego la re f lex ión ét ica. Tengo 
que in te rpre tar , qu iero in terpretar , busco comprender el ser moral ; 
no para normar lo , sino para entender cómo se desar ro l la este ser 
del hombre . 
La norma es un medio, no un f in. En el momento en que 
p roponemos la norma como un f in de la v ida mora l , el hombre se 
conv ier te en un ser cuyo desarro l lo ha s ido in ter rumpido. Porque 
en esta concepc ión , el hombre no es para la norma, la norma es lo 
que ai hombre le debe permit i r su desar ro l lo y su crec imiento . 
Y, ¿cuá l es el valor de la é t i ca? Este es el prob lema que 
es tamos v iendo en la sociedad con temporánea , donde de la ét ica 
se habla con tan ta fac i l idad pero, para proponer códigos, para 
proponer l ími tes; l ími tes que se a jus ten a las propuestas 
conven ien tes que muchas veces a ten tan contra la in tegr idad de las 
personas . ¿Desde dónde vamos a j uzga r? La propuesta ét ica debe 
de ser una propuesta de en ju ic iamien to , de re f lex ión, de cr í t ica y 
de búsqueda de fundamentac ión . 
De f in i t i vamente , neces i tamos una nueva on to log ía , está 
nueva on to log ía : 
debe captar el ser como evento, como 
el configurarse de la realidad 
particularmente ligado a la situación 
de las épocas que la han precedido. 
Pensar el ser significa escuchar los 
mensajes que provienen de tales 
épocas, y aquellos, además, que 
provienen de los otros, de los 
contemporáneos1. 
2.3 . La É t i ca C o m o una P r o p u e s t a A n t r o p o l ó g i c a 
Si la ét ica es un problema de comprender el ser del hombre , 
no es una labor te rminada, ni una labor su f ic ien temente t raba jada 
en ta l o cual autor . Es una re f lex ión que nos cor responde a todos, 
en cada momento estar la cu l t i vando. Tenemos una t rad ic ión 
h is tó r i ca , tenemos una t rad ic ión cu l tura l , pero no podemos 
quedarnos en esta histor ia de l pasado. Tenemos que pensar la 
h is tor ia del hombre en su proyecc ión ai fu turo. Pero, ¿cómo 
a rmamos esa re f lex ión? La re ferenc ia , el cr i ter io deberá ser 
s iempre este «ser del hombre». ¿Qué cr i ter ios ut i l izamos para 
j uzgar al hombre? ¿Qué pr inc ip ios tenemos para hacer lo? 
Desde los gr iegos, hasta la modernidad, el hombre tuvo una 
imagen más o menos estructurada de sí mismo. Creía saber quién era 
y no necesitaba recurrir a los servicios de la antropología f i losóf ica. 
En cambio, el hombre contemporáneo, vive en una encruci jada 
constante de caminos, los d i ferentes y tan cont inuos cambios 
1 G. Vatt imo. Ét ica de la i n te rp re tac ión . Paidós, Barcelona, 1991, pp. 10-11. 
cient í f icos y tecno lóg icos , lo ha vuelto p rob lemát ico consigo 
mismo, ya no sabe lo que es y sabe que no sabe1 . 
La c iencia y la tecno logía que tanto han benef i c iado al 
hombre, también lo han venido a compl icar . La ingen ier ía genét ica, 
la industr ia in fo rmát ica y la avanzada tecno logía , nos obl igan a 
rep lantearnos nuevas f o r m a s de ref lex ión ét ica. Los con t rover t idos 
acontec imientos de f i na les y pr inc ip ios del mi len io, ex igen repensar 
la natura leza del hombre y su larga exper iencia h is tór ica . En un 
mundo donde la c ienc ia y la tecnología cambian cons tan temen te , 
impelen al hombre a camb ia r su ser, su pensar y su ac tuar . 
Paradó j i camente , en el curso de la h is tor ia , e l hombre ha 
regresado a la i nce r t i dumbre que los propios es fue rzos humanos le 
han heredado. El saber humano t iene le poder sobre los ob je tos del 
mundo, pero no t iene e l poder sobre él mismo. 
Nuestra época es una época de d i lemas, de un cúmulo de 
r iesgos, p roduc to de l ca rác te r g lobal izante de la ac t i v idad humana, 
fenómenos que las gene rac iones anter iores no conoc ie ron . La 
con taminac ión amb ien ta l , el agujero en la capa de ozono , la 
reproducc ión ar t i f i c ia l , la c lonac ión, el descubr im ien to de l genoma 
humano y muchas o t ras cosas , nos hacen pensar en la insegur idad 
onto lògica de nuest ro se r . 
1 Mijail Malishev. A n t r o p o l o g í a f i l o s ó f i c a : conc ien t í zac ión de l os desa f íos que 
enf renta el hombre . Revista Ciencia, ergo sum, Vol. 5, N°. 2, ju l io 1998, p. 152. 
De todas tas acciones que el 
hombre puede llevar a cabo para 
crearse a sí mismo como él quiere ser, 
no hay ninguna acción que no 
conforme una imagen del hombre como 
él cree que debe ser... Al conformarme 
a mí mismo, estoy creando al hombre/ 
nos dice Jean Paul Sar t re . 
El p rob lema de la ét ica es la in te rp re tac ión y comprens ión de l 
ser de l hombre como ser moral , y es moral , dado que él se 
cons t i tuye med ian te una acc ión in tenc iona l , y esta acc ión 
in tenc iona l se real iza en la in teracc ión sub je t iva . Y, p rec isamente 
por eso , porque hab lamos de una in teracc ión sub je t iva , podemos 
pensar en esa conc ienc ia del reencuent ro . 
Aqu í en t ra r íamos al sent ido de cu lpab i l i dad y al acto de la 
cu lpab i l i dad , el cual genera muchos conf l ic tos por parte de los 
ps icó logos . No hablo de la cu lpab i l idad como carga o como lát igo 
de azo te . S ino la cu lpab i l i dad como la toma de conc ienc ia , que da 
va l idez a mis actos, y además da sent ido y or ien tac ión a mis 
p rop ias acc iones . 
Si yo no soy capaz de detenerme para anal izar mi 
responsabi l idad en mis propias acciones para con los demás ¿cómo 
puedo sol ic i tar de los demás y cómo puedo enjuic iar a los demás? El 
sent ido de culpa es el sent ido de humildad, es el sent ido de 
1 J. P. Sartre. El e x i s t e n c i a l i s m o es un h u m a n i s m o . Huascar, Argentina, 
conc ienc ia , es el sen t ido de c la r idad, es el sent ido de esperanza 
de poder ser mejor en el día de mañana, de lo que hoy soy como 
persona, porque he ana l i zado en qué he fa l lado para poder avanzar 
un paso más. 
Este sent ido de l reencuent ro va l igado a la cu lpa, porque 
descubro mis fa l las , puedo reconc i l ia rme conmigo y con el otro. 
Puedo encon t ra rme con el otro en su capac idad de superar su 
deb i l idad y, a la vez, encon t ra rme conmigo mismo en la propia 
exper ienc ia que tengo para superar mis p rop ias deb i l i dades . 
Por eso adqu ie re un sent ido d i fe rente mi cu lpa y mi 
reconc i l iac ión como med ios para tomar conc ienc ia de mi propio 
hacer mora l . Ya que mi re f lex ión ét ica, en es te án imo de 
comprender , me perm i te asomarme al ser de l otro para 
p regun ta rme ¿qué tan to sé de é l? ¿Qué tanto puedo aprender de 
él, y descubr i r de é l? Sé muchas cosas ¿pero lo que sé, es 
su f ic ien te para esta g randeza del ser del hombre? ¿Qué pasa si la 
é t ica se queda como una propuesta teór ica y no adqu iere la 
d imens ión de la v i venc ia , en que la v ivenc ia se cons t i tuye y se 
nutre desde la prop ia luz de la in te l igenc ia para el hacer co t id iano 
de una propuesta de mejor v ida mora l? 
Para Jean-Paul Sar t re, en todos los seres 'la esencia precede a 
la existencia", en tanto que en el ser humano "la existencia precede a 
la esencia"1. El hombre primero existe y, en su devenir va 
construyendo su propia esencia, es decir, el hombre se def ine a sí 
mismo, determina su propia ident idad; mientras que, e l animal nace 
1986, p. 56 y ss. 
1 Ibíd. , 14 y ss. 
siendo an imal , y su esenc ia permanece con él durante toda su 
v ida, no cambia . 
El hombre es inde f in ib le , no t iene ident idad de te rminada. Una 
vez que nace empieza a ser algo def in ido, y él mismo es el au tor 
de lo que l lega a ser . El hombre comienza por ser un proyec to 
consc iente de sí, cosa que no sucede con los ot ros entes. Lo que 
somos, es lo que dec id imos ser, por eso somos responsab les de lo 
que somos, de nuest ra soc iedad , de nuestra cu l tura. 
Dentro de es te compromiso humano se mueve la l iber tad , 
condenado a el la porque no se da la ex is tenc ia él mismo, en 
pa labras de Sar t re , «condenado a ser l ibre». Una vez «echado» a l 
mundo, es responsab le de todo lo que hace. Ser humano equ iva le 
a ser l ibre. El hombre es un ser que nunca se agota en su ser, es tá 
condenado a ser, a hacerse lo que dec ida ser , y a cargar con la 
responsab i l idad de lo que le hace ser. 
La conc ienc ia de nues t ra l iber tad es par te in tegra l de nues t ro 
ser, lo que somos no es algo que nos suceda s imp lemente , s ino 
que, nosotros hacemos que suceda. De ahí la «angus t ia sa r t r i ana» 
del hombre, de la cua l no tocaremos en este apar tado . 
El «e thos» como des t i no del hombre 1 que nunca se agota y 
que s iempre está en un cont inuo ser, es un in te rminab le de l 
deveni r en un e terno camino de ser hombre. Y, según Nico l , 
"parece que el hombre, cuando vuelve su atención sobre sí mismo, 
1 Véase: Juliana González. El e t h o s , des t ino de l hombre . FCE, México, 1996. 
no acaba nunca de saber en qué consiste su mismidadfl1 pues, no 
se nace s iendo hombre, se hace ante las d i fe rentes c i rcunstanc ias 
y tomas de dec is iones que se le an teponen. 
El hombre , como ser creador , no se conforma con crear cosas 
mate r ia les ; tamb ién crea cosas esp i r i tua les , como los va lores, los 
cua les , puede camb ia r los o t ras tocar los . La h is tor ia misma nos 
muest ra las d i fe ren tes va lo rac iones que han s ido objeto del 
hombre . Cier to , que d ichos va lores , no los crea ex nihilo, lo hace a 
par t i r de la soc iedad, de sus c i rcuns tanc ias , de su desarro l lo como 
ser-en-el-mundo. 
En Hegel tenemos una ant ropo logía basada en la 
au toconc ienc ia del hombre y su lucha d ia léc t ica para l legar al 
encuen t ro de la misma. De aquí que el hombre sea autoconsc iente , 
en cuanto logre ser "consc ien te de su realidad y de su dignidad 
humana, y en esto difiere especialmente del animal, que no supera 
el nivel de simple sentimiento de sf. El hombre toma consciencia de 
sí en el primer momento en que, por primera vez, dice «YO». 
Comprender al hombre por la comprensión de su «or igen», es 
comprender el origen del Yo revelado en la palabra"2. 
La au toconc ienc ia hegel iana no es más que la conc ienc ia 
humana que se sabe a sí misma y, que es capaz de pensarse a sí 
m isma, el momento mismo en que nos descubr imos a nosotros 
mismos, como saber de nosot ros f ren te al mundo, como saber de 
1 E. Nicol. La idea de l h o m b r e . FCE, México, 1989, p. 3. 
2 Alexandre Kojeve. La d i a l éc t i ca de l amo y d e l esc lavo en Hegel . La Pléyade, 
B. Aires, 1987, p 11-
nuestro yo f rente al o t ro , ese otro que es la p lura l idad de seres. La 
au toconc ienc ia es la verdad de la conc ienc ia . 
La an t ropo log ía f i losóf ica t rata de conocer al hombre , [como 
lo podemos ver en Jasper , Heidegger, Buber , N ico l . . . ] mediante la 
ref lex ión s is temát ica ; por eso se def ine como «filosofía del 
hombre». La an t ropo log ía f i losóf ica, es una c iencia fundamenta l 
dado que e l hombre es el centro y el f in úl t imo del quehacer 
f i losó f ico . ¿Quién soy y qu iénes somos? ¿De dónde proven imos y a 
dónde vamos en el desar ro l lo de la h is tor ia? ¿Qué es lo que 
determina al hombre? Estas son a lgunas de las preguntas que se 
p lantea. 
A la p regunta : ¿qué es el hombre? Los f i lósofos han 
respond ido de muy d iversas maneras: 
• Para Pascal , el hombre es una caña, pero, una caña 
pensante. 
• Para Unamuno, es un animal enfermo. 
• Para Heidegger , es un ser para la muerte. 
• Para Ar is tó te les , es el zoon politikon. 
• En N ie tzsche encont ramos ai hombre como una 
cuerda entre el animal y el superhombre. 
• Marx lo ve como el homo economicus. 
Podr íamos seña la r o t ras muchas acepc iones , todas e l las 
d i ferentes, pero en una cosa co inc id imos: el hombre es un enigma 
y, como tal , debe ser es tud iado. 
M A R C O H I S T Ó R I C O 
3.1. El Renac imiento 
3 .2 . La Reforma 
3 .3 . La i lus t rac ión 
3.1. El Renacimiento 
Como producto socia l de las si tuaciones históricas que 
conf iguran la Baja Edad Media, se desarrol la una etapa que abarca 
los siglos XV y XVI y que conocemos con el nombre de 
Renacimiento. Sus focos principales son Ital ia, Francia y los Países 
Bajos. 
El renacimiento v iene a ser un período de tránsito entre una 
forma de sociedad y otra, mismo que no se puede expl icar sólo por 
los cambios económicos, sino por el conjunto de t ransformaciones 
socia les que se interrelacionan. 
Esta etapa se caracter iza por un intento de revigorizar las 
d isc ip l inas intelectuales de la ant igüedad clásica sacudiendo el rígido 
aparato del pensamiento escolást ico. Para ello se reclama el derecho 
de acudir a las fuentes or iginales, de "descrist ianizar" los textos 
deformados por la interpretación medieval. Se intenta superar lo que 
Dil they caracter iza como primer motivo del pensamiento, la 
"metaf ís ica teológica", y supl i r lo por una actitud "c ientí f ico-estét ica". 
La cultura renacent ista, apoyada en la burguesía f loreciente, 
vuelve la vista atrás, redescubre la ant igüedad grecolat ina, los 
estudios clásicos y def ine sus propias característ icas: 
• el indiv idual ismo laico y crít ico, 
• la valoración de la naturaleza y, 
• el auge cientí f ico. 
Ei renacimiento es eminentemente un período crít ico en el cual 
se ponen en cuest ión los fundamentos espir i tuales predominantes en 
la Edad Media debido a las siguientes causas: 
1 .La reinterpretación, por parte de los f i lósofos escolást icos, 
de la f i losofía gr iega pr incipalmente de Platón y Ar istóte les, 
además de otras tendencias como el neoestoic ismo y 
neoepicureismo. 
2. La disolución de la escolást ica, de la que sólo subsisten 
secuelas del escot ismo (Duns Scoto) y del occamismo, así 
como el movimiento de la contrarreforma. 
3. La crít ica s is temát ica de los métodos escolást icos del saber, 
(Juan Luis Vives, 1492-1540) la cual se extiende a las formas 
de vivir, las costumbres (Erasmo de Rotterdam, 1469-1536) e, 
inclusive, a la organización económica con Tomás Moro, 
(1478-1535). 
4. El impacto de la nuova scienza [Copérnico, Kepler, Gal i leo] 
5. El resurgir de c ier tos campos del saber inhibidos por el 
estrecho rac ional ismo escolást ico, ta les como la magia y la 
alquimia que determinará el rumbo de la futura química. 
El universo aparecerá como un inmenso problema suscept ib le 
de cuant i f icarse y reducirse a su interpretación geométr ica. Se 
abandona el carácter especulat ivo del conocimiento cientí f ico y se 
empeña en el descubr imiento de leyes naturales que acredi ten el 
dominio sobre las cosas del hombre. 
La obra de Leonardo de Vinci (1452-1519) postulará que la 
real idad es un orden racional que puede ser descubierto y ac larado 
por la exper iencia; Nicolás Copérnico (1473-1543) esboza una 
interpretación matemát ica del cielo; Gali leo Gaii lei (1564-1642) 
proseguirá tales l ineamientos asentando la noción del movimiento 
terrestre en torno a un centro solar inmóvil ; y, congruentemente con 
este pensamiento, Giordano Bruno (1548-1600) elabora la concepción 
de la unidad inf inita del universo. 
El hel iocentr ismo copernicano lleva al hombre a un 
enfrentamiento decis ivo consigo mismo. La teoría de las leyes 
naturales fija la posibi l idad de descubrir y aprovechar la causal idad 
de una naturaleza escr i ta a través de signos a lgebraicos y 
geométr icos. 
Todo esto conduce a un conf l ic to entre la ciencia y el dogma, 
present ido ya desde f ines del medioevo por Bacon, Scoto y Occam. 
Con la cul tura renacent ista nace el humanismo encabezado por 
Petrarca (1304-1374). En la segunda mitad del siglo XV alcanza su 
auge en la corr iente de los Medicis la escuela neoplatónica de 
Florencia, capi taneada por Marsi l io Ficino (1433-1499). 
Fuera de Italia, la f igura cumbre del humanismo es Erasmo de 
Rotterdam (1469-1536), que ejerce notoria influencia en el inglés 
Tomás Moro (1478-1535) y el español Luis Vives (1492-1540). 
El humanismo renacent is ta hunde sus raíces en la ant igüedad 
produciendo un nuevo y vigoroso requerimiento del desarrol lo 
i l imitado de la personal idad. Humanismo viene a signi f icar la 
preocupación de los movimientos intelectuales del Renacimiento por 
reencontrar y explicar al hombre. Más todavía, por just i f icar y 
encontrar sentido a las cosas tomando como principio de ref lexión y 
de solución al hombre. 
Si la presencia de Dios se consideraba indudable, ahora es la 
presencia del hombre la que, paso a paso, se afirma y se aclara. La 
concepción renacentista es netamente antropocentr ista. En el terreno 
del pensamiento, es el hombre el foco de atención, el que implanta su 
presencia ineludible. El hombre adquiere valor como sujeto f rente al 
mundo. 
Materialmente, el feudal ismo deja de ser el nervio vi tal de la 
economía y las fuerzas se desplazan hacia los f lorecientes burgos 
europeos, ansiosos de romper la estructura rural de la sociedad. Las 
exigencias de la época son más l iberales puesto que ha aparecido un 
radical cambio en el conjunto de las relaciones humanas. 
Así, ia antropología f i losóf ica del Renacimiento registra un 
viraje hacia el nuevo individualismo, se propugna la super ior idad 
indiscut ible de la razón sobre la t radic ión. El hombre abstracto, 
desl igado del contexto social , aparece como el centro de la creación. 
La economía, la polí t ica y la rel igión serán simples medios para 
l legar a la autonomía espir i tual. La vis ión de la sociedad se hace 
atomíst ica ante la supresión de las relaciones directas entre los 
hombres sumergidos en la economía natural. 
La perspectiva renacent ista del hombre conf irma la expresión de 
Karl Kausky de que "cuanto más se desarrolla la producción de 
mercancías y el comercio, más crecen las fuerzas sociales sobre las 
cabezas de los hombres, y más invisibles se vuelven las relaciones 
sociales 
Pero el ámbito de desarrol lo de las potencias individuales 
encontraba un cerco a la agresiv idad del mundo medieval, reacio a la 
consagrac ión de valores profanos de la intel igencia y el dinero. Se 
impone un nuevo y poderoso escudo que contenga ai mundo que se 
resiste a ser desplazado. Corresponde a esta naciente fuerza el 
conducir lo hacia el dest ino que v is lumbran los humanistas. Se trata 
de la abstracción racional ista del estado moderno. Su legit imación 
provendrá de que cumpla con los objet ivos f i jados. 
Así aparece Nicolás Maquiavelo (1469-1527) con su obra 
cumbre de: "El Príncipe", abr iendo las puertas para la construcción 
del Estado Moderno, más tarde cr istal izado en el Leviatán de Hobbes. 
1 Cit. por: Al fred Von Martin. Soc io log ía de l r enac im ien to . FCE, México D. F. 
1962, p. 74. 
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Lutero 
ha vencido la servidumbre 
fundada en la devoción, 
porque ha colocado en su puesto 
a la servidumbre fundada sobre la convicción. 
Ha infringido la fe en la autoridad, 
porque ha restaurado la autoridad de la fe 
Hegel. 
F i loso f ía de l de recho . 
3 . 2 . L a R e f o r m a 
La renovación de la vida rel igiosa es l levada a cabo en Europa 
en el siglo XVI, mediante el retorno a los or ígenes del cr ist ianismo de 
las Sagradas Escr i turas, preparada por el humanista Erasmo de 
Rotterdam (1466-1536.) La Reforma se inició por obra del monje 
agust ino Martín Lutero (1483-1546), quien después de estudiar la 
Biblia descubr ió en el la la verdadera esencia del cr ist ianismo lo que 
le l levó a elaborar sus famosas 95 tesis que fi jó a las puertas de la 
Catedral de Wit tenberg el 31 de octubre de 1517, bajo el t í tulo de 
'Una disputa sobre el poder y eficacia de las indulgencias'. 
Ni las tesis, ni los resultados emergentes de ellas podían quedar 
conf inados a Wit tenberg. Contrar iamente a lo que Lutero esperaba, y 
para sorpresa suya, circularon por toda Alemania con una rapidez 
asombrosa. Los contemporáneos de Lutero vieron en la publicación de 
las tesis el pr incipio de la Reforma, y el ju ic io de la época moderna 
las tesis el pr incipio de la Reforma y el ju ic io de la época moderna 
sobre las estructuras eclesiást icas dominantes, especia lmente contra 
el enr iquecimiento desmedido de la iglesia producto de la venta de 
indulgencias. 
Con este hecho, se dio inicio a uno de los pr incipales eventos 
que vinieron a convuls ionar la historia moderna. La dirección total de 
la Reforma protestante sigue uno de los caminos del retorno a !os 
principios que fue el emblema del Renacimiento. 
El retorno a los pr incipios l levó a negar el valor de la tradición y, 
por lo tanto, de la Iglesia. Entre los puntos fundamenta les de las "95 
tesis" podemos mencionar: 
• La negación de las obras y de las práct icas rel igiosas (r i tos, 
sacri f ic ios ceremonias) como medios de salvación. 
• La reducción de los sacramentos a los mencionados en la 
Biblia. 
• La negación de la libertad humana y el reconocimiento de la 
predestinación por parte de Dios, siendo la fe el signo seguro de 
la predestinación y, por lo tanto, de la salvación. 
Otras figuras surgieron a raíz de la Reforma luterana: Ulrich 
Zwinglio (1484-1531) y Calvino (1509-1564). Zwinglio fue más allá de 
Lutero en la negación de las formas religiosas tradicionales y Calvino, 
reafirmó el retorno a los principios religiosos especialmente al Antiguo 
Testamento. Calvino se propuso mostrar que el buen éxito de la vida es 
una prueba evidente del favor de Dios. Esto hizo que la ética calvinista 
fuera la inspiración de la naciente burguesía capital ista, de su espír i tu 
act ivo y agresivo. 
La marcada concepción individual ista propiciada por la Reforma y 
la teor ía de la predest inación, dan pie para la formación de una ética 
acorde al «espír i tu comercia l de la época»1 . De igual manera, las 
fórmulas polí t icas de l calv inismo ant ic ipan la teoría de la democracia 
burguesa moderna. 
Los príncipes aprovechan la Reforma para su beneficio, 
secular izando los b ienes eclesiást icos y estableciendo iglesias locales. 
Estal lan las guerras rel ig iosas a lo largo de toda Europa. Por su parte, 
España, con la contrareforma, uti l iza la inquisición para impedir la 
entrada de ideas no cató l icas en la península y sus colonias. 
El desenvolv imiento de las fuerzas propiciadas por el capital ismo 
comercia l hacía present i r ya el desajuste social. Las rebel iones 
campesinas, la pauper izac ión del ar tesano y las guerras dinást icas 
hic ieron ver que el hombre no correspondía a la imagen proclamada por 
el natural ismo y el racional ismo teológico de Erasmo de Rotterdam, 
mientras surge el pensamiento utópico representado por Tomás Moro. 
Por otro lado, Erasmo proclama, en el nombre del humanismo 
cr is t iano, que e l mundo sólo podrá ordenarse con base en imperat ivos 
morales y re l ig iosos, Moro adelanta sugerencias concretas para 
precaverse contra la injust icia social y Tomás Campanel la traza la 
exigencia de una depurac ión del cr is t ianismo como oposición a la 
crec iente razón que se impone en el t iempo. 
1 Véase: Max Weber. La é t i ca p ro tes tan te y el esp í r i t u de l cap i t a l i smo . 
En resumen, di remos que los cambios más importantes que 
aporta esta época son: 
En el aspecto rel igioso: 
• Se opera una separación entre las formas 
inst i tucionales de la rel igión y la religión subjet iva. 
• La interpretación del conocimiento rel igioso no es 
propiedad exclusiva de las instituciones eclesiást icas. 
• La salvación no se logra por las obras, sino por la fe. 
En lo referente a la polít ica y economía que produjo la Reforma 
podemos mencionar: 
• La monarquía uti l iza el cisma religioso para defender 
sus terr i tor ios de la inf luencia papal. 
• Inglaterra se l ibera del Vat icano e instituye la Iglesia 
Angi icana. 
• El calv in ismo con la idea de la riqueza como símbolo 
divino de predest inación, propicia el encumbramiento 
del capi ta l ismo. 
• La reforma protestante propicia la expansión del 
mercant i l ismo. 
• Aparece el Estado como la nueva fuerza que aglut inará 
las conciencias de la época. 
La ilustración es 
la liberación del hombre 
de su culpable incapacidad. 
La incapacidad de servirse 
de su inteligencia sin la guía de otro. 
Esta incapacidad es culpable 
porque su causa no reside 
en la falta de inteligencia 
sino de decisión y valor 
para servirse por sí mismo 
de ella sin la tutela de otro. 
¡Sapere sude/ 
¡Ten el valor de servirte de tu propia razón!: 
he aquí el lema de la ilustración 
Kant. 
Filosofía de la Historia. 
3 . 3 . L a I l u s t r a c i ó n 
Se conoce con el nombre de I l us t r ac i ón [Enl ightenment o 
Aufk lärung] a un movimiento cul tural de gran complej idad que t iene 
sus raíces en el siglo XVII , se desarrol la y l lega a su auge en el XVII I 
y ext iende sus efectos hasta principios del XIX. Entre sus 
antecedentes podemos señalar al Renacimiento y la Reforma 
protestante iniciada por Lutero. 
Su momento cu lminante se deja sentir en el siglo XVIII l lamado 
at inadamente el Siglo de las Luces porque los pensadores de esta 
época consideraban que su misión era i luminar a ia humanidad, 
haciendo a un lado las t in ieblas en las que había estado sumida por 
siglos. Producto de este movimiento es el t rabajo de los 
encic lopedistas f ranceses. 
Los f i lósofos de la i lustración serán los creadores de las teorías 
que, unidas a otra serie de causas socioeconómicas, darían lugar a lo 
que en la historia de la Humanidad se conoce como la "Gran 
Revolución" o Revolución Francesa, cuyo lema de «l ibertad, 
f raternidad e igualdad» se ext iende a todos los países, incluso, 
repercute en la independencia de los pueblos de Amér ica. 
Si quis iéramos caracter izar con una sola palabra a esta época 
sería: libertad e jempl i f icada en las palabras de Vol ta i re: 'No estoy de 
acuerdo con tu opinión, pero sería capaz de combatir hasta entregar 
mi vida por defender el derecho que tienes de exponerla". 
La admiración de los f i lósofos i lustrados por la ciencia fue tan 
marcada que veían en el la uno de los medios más fecundos para 
l iberar al hombre de la esclavi tud, del oscurant ismo, de los prejuicios 
y del engaño en que había estado sumido. 
El hombre del s iglo XVIII reclama la autonomía y val idez de la 
razón para anal izar toda la problemática que la vida y el mundo le 
presentan. Pretende penetrar los profundos mister ios del hombre 
mismo y del universo, enfocado también a temas concretos como la 
polít ica y la t ransformación social y económica. 
La I lustración nace en Francia e Inglaterra y se extiende a Ital ia, 
Rusia, Prusia y Austr ia. Hasta los monarcas europeos se ven 
deslumhrados por la luz de la i lustración que decidieron emprender 
acciones para elevar el nivel cultural de los pueblos y apoyaron el 
avance de las ciencias, el arte y la f i losofía. A este movimiento se le 
conoce como el «Despot ismo I lustrado» cuyos más destacados 
representantes fueron: Federico II [1712-1786 ] en Prusia y Pedro el 
Grande [1672-1725] en Rusia. 
Entre sus precursores ci tamos a los bri tánicos: John Locke 
[1632-1704 ] con su obra Ensayo sobre el entendimiento humano y 
David Hume [ 1711-1776] con su "Tra tado sobre la naturaleza 
humana 
Los más importantes pensadores de la I lustración fueron: 
• Francisco María Arouet [Vol ta i re, 1694-1778] con sus 
obras: Cartas filosóficas, que fueron quemadas 
públ icamente; Elementos de la filosofía de Newton, 
Diccionario filosófico y su obra cumbre "Tratado de la 
tolerancia". 
• Denis Diderot [1713-1784 ] quien escribió: 
Pensamientos filosóficos, Paseo de un escéptico. Cartas 
sobre los ciegos para uso de los videntes (por la que fue 
encarcelado seis meses) y El sueño de D'Alembert. 
• Juan le Rond D'Alembert [1717-1783] i lustre 
matemát ico que entre otras cosas escribió su Ensayo 
sobre los elementos de la Filosofía. 
• Juan Jacobo Rousseau [1712-1778] El contrato social, 
el Emilio, confesiones y Sueño de un paseante solitario. 
• Esteban Bonnot de Condilíac [1715-1780] Tratado de 
las sensaciones. 
A la pregunta de ¿Qué es la I lustración? Kant responde muy 
c laramente, que es hecho por el cual el hombre ha alcanzado su 
mayoría de edad: 
es la liberación del hombre de su 
culpable incapacidad. La incapacidad 
de servirse de su inteligencia sin la 
guía de otro. Esta incapacidad es 
culpable porque su causa no reside en 
la falta de inteligencia sino de decisión 
y valor para servirse por sí mismo de 
ella sin la tutela de otro. /Sapere aude! 
iTen el valor de servirte de tu propia 
razón!: he aquí el lema de la 
ilustración 1 . 
La i lustración, considera la historia humana como un proceso 
progresivo de emancipación, como la real ización cada vez más 
perfecta del hombre ideal. Así la historia t iene un sent ido progresivo, 
avanzado, y por lo mismo, tendrá más valor lo nuevo, lo que 
conduzca a la culminación del proceso humano I lustrado. 
1 Kant. F i l oso f ía de la H is to r ia . FCE, México, 1978, p. 25. 
En resumen, podemos señalar que la I lustración se caracteriza 
por el espir i tu de crít ica contra todas las formas inval idadas por la 
ciencia o la naturaleza del hombre. Se entroniza la autonomía de la 
razón como la luz de todo conocimiento, se pondera ia razón por 
encima de la fe, el rechazo a la autor idad, cri t ica las formas 
superf luas de vida social , se cree en el progreso social, polít ico y 
económico producto de la ciencia y de la ref lexión, se pondera el 
trabajo y se combate el absolut ismo. 
4 . LA M O D E R N I D A D 
4.1 Ética y Modernidad 
"¡Señores! 
Estamos situados en una época importante, 
en una formación donde el espíritu 
ha dado un salto hacia adelante, 
ha superado su forma concreta anterior 
y ha adquirido una nueva. 
Todo el conjunto de ideas y de conceptos 
que han servido hasta aquí, 
los vínculos mismos del mundo, 
se disuelven y se hunden 
como la visión de un sueño. 
Se prepara una nueva salida del espíritu: 
la filosofía debe saludar su aparición y reconocerla, 
en tanto otros, en una resistencia impotente, 
permanecen adheridos al pasado, 
y la mayor parte constituye 
inconscientemente la masa de su aparición. 
Pero la filosofía al reconocerla como el eterno, 
debe presentarle un homenaje". 
Hegel. 
Lecc iones en Jena. 
4. LA MODERNIDAD 
Cuando hablamos de «modernidad», nos referimos a la época 
en que las estructuras feudales empezaron a ser derrocadas por una 
nueva forma de pensar , un «re-nacer» haciendo a un lado el 
teocentr ismo imperante durante siglos para dar paso a un humanismo 
donde la razón ocuparía el lugar central de los grandes relatos de la 
historia, la f i losofía, las c iencias y las artes; acompañados por la 
lucha de la l iberación c iudadana, la revolución del espír i tu, la 
emancipación de una soc iedad sin clases. Todo esto aunado al 
desarrol lo de los procesos acumulat ivos del capital basados en la 
product iv idad, en el estab lec imiento de nuevos poderes polí t icos y su 
concepto de nacional idad. 
El mundo moderno y la sociedad capital ista tuvieron su cuna en 
la estructura del s is tema feudal is ta. La transición entre ésta y la 
modernidad fue larga, compl icada y sangrienta. La aparic ión de las 
grandes c iudades-estados comerc ia les en el norte de Italia en los 
siglos XIV y XV, así como el auge de una clase mercant i l culta, 
polí t ica y laica, puso en marcha el proceso. La corrupción de la 
iglesia, los horrores de la inquisición y, los comienzos de los 
movimientos nacional is tas, se combinaron para socavar la síntesis 
catól ica, l levando, pr imero, al interludio que conocemos como 
Renacimiento, para prosegui r con la Reforma y la Contrarreforma 
culminando con la I lustración. 
Con la Edad Media murió el espír i tu de la f i losofía escolást ica y, 
su lugar, io ocupó un sent imiento de crít ica, que se remontaba 
directamente a los gr iegos. Durante los siglos XV y XVI se 
construyeron los c imientos de la f i losofía y la ciencia moderna, 
mientras el mundo se abría tanto a las nuevas ideas, como a las 
nuevas estructuras que se estaban consol idando. 
El vocablo "modern izac ión" se introduce como término técnico 
en el siglo XIX. Marx Weber [ 1864 -1920 ] , lo ent iende como 
inst i tucional ización de la acción económica y de la acción 
administrat iva rac ionales con arreglo a f ines, ref i r iéndose con el lo a 
los procesos acumulat ivos del capi ta l y sus recursos, al desarrol lo de 
las fuerzas product ivas y su incidencia en el crecimiento de la mano 
de obra ...1. 
Quien clar i f icó por primera vez el concepto de "modernidad 
según Habermas, fue Hegel bajo el término: la «neue zeit», así 
escribir ía: 
El espíritu ha roto con el mundo de su 
existencia y mundo de ideas vigentes hasta 
aquí y está en trance de hundirlo en el pasado 
y anda entregado al trabajo de su 
transformación... La frivolidad y aburrimiento 
que desgarra lo existente, la añoranza 
indeterminada de algo desconocido, son los 
mensajeros de algo nuevo que se aproxima2. 
Para Boudelaire, "la modernidad es lo transitorio, lo fugaz, lo 
contingente, es la mitad del arte, cuya otra mitad es lo eterno y lo 
inmutable"3. 
Gianni Vat t imo ve a la modernidad como una moda "como una 
época en la que el hecho de ser moderno se convierte en un valor 
determinantey lo contrar io vendría a ser contrarrevolucionar io, es 
decir , "reaccionario". 
1 Cit. por: J. Habermas. El d i s c u r s o f i l o s ó f i c o de la modern idad . Buenos Aires, 
Taurus, 1989, p.12. 
2 Hegel. Fenomeno log ía d e l esp í r i t u . FCE. México. 1985, p. 12 
3 Habermas, op. cit. pp. 19-20. 
* Gianni Vattimo. La s o c i e d a d t r anspa ren te . México. Paidós, 1990, p. 73. 
La historia adquiere un s igni f icado de progreso, de 
emancipación de la humanidad; es el espacio en que el hombre 
alcanzaría su perfección, su p leni tud. Se habla del avance en todas 
las áreas del saber humano: la c iencia, las artes, la misma f i losofía 
se torna profét ica y vaticina un gran futuro [Kant, con su razón 
i lustrada; Hegel, con el paso del Absoluto; y Marx, con la 
emancipación de la clase pro letar ia ] \ 
Según Marshal l Berman: 
Ser modernos es encontrarnos en un 
entorno que nos promete aventuras, poder, 
alegría, crecimiento, transformación de nosotros 
y del mundo y que, al mismo tiempo, amenaza 
con destruir todo lo que tenemos, todo lo que 
sabemos, todo lo que somos... Ser modernos es 
formar parte de un universo en el que, como 
dijo Marx, «foc/o lo sólido se desvanece en el 
aire» 2 
Histór icamente podemos si tuar a la modernidad entre los s ig los 
XV y XVII I , entre la caída de Constant inopla en 1453 y la toma de la 
Basti l la en 1789. Algunos histor iadores afirman que la modernidad 
surge propiamente con la Revoluc ión Francesa y termina con la 
pr imavera de París en mayo de 1968; otros, la prolongan hasta la 
caída del muro de Berlín el 9 de noviembre de 1989, acontecimiento 
1 Para profundizar en la polémica de la historia, como proceso unitario o no 
unitario, en torno a la modernidad-posmodernidad véase Op. cit. pp. 74 y ss. 
2 M. Berman. Todo lo s ó l i d o se desvanece en el a i re. México, Siglo XXI, 1992, 
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que Francis Fukuyama, «profeta de Balac»1 considerara como el fin de 
ia historia2. 
La Modernidad la podemos encontrar enmarcada por tres 
acontecimientos determinantes: 
• El Renacimiento que podemos situarlo en el siglo XIV. 
• La Reforma. Iniciada por Martín Lutero en 1520. 
• Y la Ilustración del siglo XVIII [E l siglo de las 
luces] .Siendo el Renacimiento y la Reforma el 
parteaguas entre la Edad Media y la Edad Moderna. 
Por su parte Marshal l Berman divide la modernidad en tres 
fases: 
1a fase. Empieza desde el siglo XVI 
hasta finales del XVIII. 
2a fase. Se inicia con la Revolución 
Francesa hasta el siglo XIX. 
3a fase. Comprende el siglo XX. Es 
precisamente en este siglo en que el 
proceso de modernización se extiende 
1 Personaje bíblico: el profeta Balaam fue contratado por Balac para maldecir a 
los israelitas, por órdenes del rey Moab (Núm. 22:4-8) 
2 Francis Fukuyama. ¿El f i n de la h i s to r i a? Periódico El Nacional, México, 
domingo 11 de febrero de 1990, pp. 8-9. 
para cubrir prácticamente todo el 
mundo\ 
La p r ime ra fase se caracteriza por el «asombro» que presentan 
ios cambios producidos por ei Renacimiento en los siglos XV y XVI de 
los cuales surgen ideologías l ibertadoras, una naciente creat iv idad 
individual que se refleja en las obras de arte así como en los 
incipientes descubr imientos cientí f icos, un nuevo despertar por la 
f i losofía gr iega, cur iosidad por los saberes prohibidos por el clero en 
decadencia, el surgimiento de una nueva clase: la burguesía, en f in: 
un sujeto camino a su autonomía de 
conciencia frente al tu te laje de dios, un 
libre albedrío alentado por la 
experimentación científica frente a los 
dogmas eclesiásticos, un conocimiento 
humanista de la naturaleza regido por 
ansias de aplicación, de utilidad y 
hallazgo de verdades terrenales, en un 
marco cultural trastocado por los 
estudios copernicanos2. 
La segunda fase es la «eufor ia», el siglo de las luces, la 
revolución industr ia l y ei capital ismo ofrecen una vida abierta a 
innumerables novedades y r iquezas. El capi ta l ismo surge como la 
panacea de todos los males ofreciendo no sólo una mejor cal idad de 
vida mediante la c iencia y la tecnología. 
1 M. Berman. Op. cit. pp. 3 y 4. 
2 J . Habermas, Op. ci t . p. 15. 
La te rcera fase. En ésta, aparecen los «gritos de alerta», por 
parte de Nietzsche escuchamos presagios que ponen en tela de juicio 
la razón. Su f rase de que "Dios ha muerto", y por lo tanto, todo está 
permit ido, pronostica la situación en la que la religión ocupa la 
peri fer ia del pensar y sus valores, por entonces imperante. Según 
Berman, la modernidad "busca el derrocamiento violento de los 
valores y se preocupa de la reconstrucción de los mundos que 
destruye"\ El arte se vuelve agresivo, surgen los movimientos 
vanguardistas, la tecnología ofende y la ciencia toma un sent ido 
apocalípt ico: 
El movimiento quebranta la unidad 
cultural, hace pedazos la cosmología 
racional en que se basa la visión 
burguesa del mundo consistente en una 
relación ordenada entre el tiempo y el 
espacio... Si fuera posible expulsar a la 
serpiente modernista del jardín moderno, 
el espacio, el tiempo y el cosmos se 
arreglarían solos2. 
En Lyotard "La victoria de la tecnociencia capitalista sobre los 
demás candidatos a la finalidad universal de la historia humana es 
otra manera de destruir el proyecto moderno que, a su vez, simula 
que ha de realizarlo. La dominación por parte del sujeto sobre los 
objetos obtenidos por las ciencias y las tecnologías contemporáneas 
' M. Berman. Op. Cit. P. 19. 
2 Ibfdem. p. 20. 
no viene acompañada de una mayor libertad como tampoco trae 
aparejada más educación pública o un caudal de riqueza distribuida. 
Viene acompañada de una mayor seguridad respecto a los hechos"1. 
Nietzsche ve en la modernidad el descreimiento de Dios que 
marca el ocaso inevitable de las estructuras rel igiosas imperantes en 
los siglos XVII y XVIII , percibe la nostalgia de Dios y s iente la 
indignación por el estado de miseria ante lo divino en que la muerte 
de «Dios» deja a la humanidad: 
es como si la Tierra se hubiera soltado 
del sol y se pregunta: ¿Hacia dónde se 
mueve ahora? ¿Hacia dónde nos 
movemos nosotros? ¿Lejos de todos 
los soles? ¿No estamos en una caída 
sin fin? ¿Vamos hacia atrás, hacia un 
lado, hacia adelante, hacia todos los 
lados? ¿Hay todavía un arriba y un 
abajo? ¿No erramos como a través de 
una nada infinita?2. 
Para nuestro f i lósofo, el racional ismo, el uso de las fuerzas para 
dominar la naturaleza y l iberarse de autor idad y tutelaje a jenos son 
incompatibles con la existencia de un Ser Supremo. 
1 J.F. Lyotard. La posmode rn i dad exp l i cada a los n iños . Gedisa, México, 1991, 
p. 30. 
2 F. Nietzsche. La Gaya c ienc ia . Citado en: Bolívar Echeverría. La mue r te de 
Dios y la modern idad en decadenc ia . Theor ía, Revista del Colegio de 
Fi losofía. UNAM, México, N°. 2, Nov. de 1995, p. 19. 
Con la muerte de Dios por la razón i lustrada, se da sepultura 
también a la metaf ís ica, al mundo sobrenatural; este hecho da inicio, 
según Nietzsche, y otros teóricos de la posmodern idad [Vat t imo y 
Lyotard] y al f in de la modernidad. Esto consti tuye el punto de part ida 
de su reflexión y crít ica de la modernidad. 
La pérdida de la posic ión central del hombre en el cosmos, que 
el racional ismo había entronizado, se inicia a comienzos de la Era 
Moderna. Nietzsche, pronost icó tal suceso y lo expuso a la conciencia 
general de su t iempo, señalando los tres grandes agravios que 
habían last imado el orgul lo del hombre en el t ranscurso de la Edad 
Moderna: 
a) Con Copérnico perdió su hogar, el 
planeta Tierra había dejado de ser el 
centro del universo. 
b) Con Darwin perdió su filiación 
divina para incorporarlo a la 
despiadada evolución de las especies. 
C) Por último, con Freud, el hombre 
tuvo que reconocer que su vanidoso 
YO no era ni siquiera amo y señor en 
su propia casa1 . 
1 Cit. por: Herbert Frey. El n i h i l i s m o como f i l oso f ía de nues t ro t i e m p o . En 
Theor ia , Revista del Colegio de Fi losofía, UNAM, México, N® 2, Nov. 1995. p. 
41. 
En las últ imas décadas del mi lenio se ha cuest ionado 
duramente la modern idad. Se pone en tela de duda a la razón y se 
pregonan los funerales de la modernidad, aún en las regiones donde 
la modernidad deja mucho que desear para su consol idación, sobre 
todo en nuestro cont inente: América lat ina. 
En Habermas, "el proyecto de la modernidad, la esperanza de 
los pensadores de la ilustración, no es una ideología naif que se 
convierte en violencia y terror, sino una tarea práctica que no ha sido 
realizada aún y que todavía puede orientar y guiar nuestras 
accionesHabermas apela a la esperanza de una racional idad y a 
los procesos de racional ización del hombre que logre superar las 
contradicciones del proyecto de la modernidad. 
Por otra parte tenemos la antí tesis en Lyotard, para quien el 
pesimismo de la modern idad ya no t iene al ternat iva: 
la victoria de la tecnociencia capitalista 
sobre los demás candidatos a la 
finalidad universal de la historia 
humana es otra manera de destruir el 
proyecto moderno que, a su vez, 
simula que ha de realizarlo. La 
dominación por parte del sujeto sobre 
los objetos obtenidos por las ciencias y 
las tecnologías contemporáneas no 
viene acompañada de una mayor 
1 Cit. por: Anthony Guiddens et al. Habermas y la mode rn idad . México, Ed. 
Cátedra, 1991. Véase la Introducción de Richard J. Bernstein, p. 59. 
libertad como tampoco trae aparejado 
más educación pública o caudal de 
riquezas mayor distribuida. Viene 
acompañada de una mayor seguridad 
respecto a los hechos*. 
Con Kant, la i lustración consiste en que el hombre supere la 
minoría de edad, que es la incapacidad de valerse de la propia razón. 
Es decir, la razón es autónoma, soberana: se da sus propias leyes. 
Es haber l legado a ía mayoría de edad. Su característ ica pr incipal 
consiste en la conf ianza absoluta en la razón2. 
Como señalábamos, h istór icamente vemos si tuada la 
modernidad entre los siglos XV y XVII I , enmarcada en dos eventos 
determinantes: la caída de Constant inopla en 1453 y la toma de la . 
Bastil la en 1789. La i lustración en el contexto de la modernidad viene 
a ser "el espíritu de las luces" que invadió no sólo a Europa, sino que 
también repercut ió en Amér ica. 
La i lustración se c i rcunscr ibe a un periodo h is tór ico, 
específ icamente al siglo XVI I I que se extendió en Alemania, Francia e 
Inglaterra, cuyo opt imismo se centraba en la razón, como posib i l idad 
de organizar a la sociedad en base a ella y como producto del 
racional ismo del siglo XVI I . Sus pr incipales representantes los 
encontramos en Voltaire, Rousseau, Leibniz, Locke, D'Alambert , 
Montesquieu, Diderot, entre otros. 
1 J. F. Lyotard. Op. cít. p. 30. 
2 Kant. F i loso f ía de la h i s to r i a . FCE, México, 1978, p. 25. 
No es la intención profundizar sobre este tema, solamente 
citarlo como antecedente de la modernidad y para señalar que la 
i lustración no logró su objet ivo de «i luminar a la humanidad» para 
sacarla de la ignorancia y conduci r la a la l ibertad, la fraternidad y la 
igualdad enarbolada por la Revoluc ión Francesa. El fracaso de la 
misma es obvio al ver las condic iones de nuestra sociedad y del 
mundo, en donde las des igualdades y las contradicciones se agudizan 
cada vez más. 
Lo cierto es que, lo moderno se ha hecho sobremoderno, se ha 
producido un «rebasamiento» por las propias tendencias de la 
modernidad y, como consecuencia, se han invert ido sus efectos. 
La moralidad 
es ia conducta bajo la cual 
un ser racional 
puede ser fin en si mismo; 
porque sólo por ella 
es posible ser miembro 
legislador en el reino de los fines. 
Kant. 
4.1. ÉTICA Y MODERNIDAD 
4.1.1. Ética kantiana. 4.1.2. Éticas uti l i tarista. 4.1.3. Ética pragmática. 
4.1.4. Ética marxista. 4.1.5. Ética existencial ista 
Kant, en su s istema f i losóf ico, plantea cuatro preguntas 
fundamentales para el hombre [que ya habíamos mencionado en otro 
apartado]: 
1°. ¿Qué puedo saber? 
2o . ¿Qué debo hacer? 
3°. ¿Qué puedo esperar? y, 
4°. ¿Qué es el hombre? 
En la primera pregunta aborda el problema epistemológico del 
conocimiento humano, su naturaleza, alcance y límites; esta 
cuest ión, la contesta en su Cr í t i ca de la razón pura y en los 
P r o l e g ó m e n o s . 
La segunda se ref iere al problema del comportamiento del 
hombre, es decir, el problema ét ico moral. Da respuesta a ella en su 
obra Cr í t i ca de la razón práct ica y en la F u n d a m e n t a c i ó n de la 
me ta f í s i ca de las c o s t u m b r e s . 
¿Qué puedo esperar? Plantea la problemát ica religiosa, la cual 
trata en La r e l i g i ó n en los l ími tes de la razón pura y, en una parte 
de la C r í t i ca de la f a c u l t a d de juzgar . 
La últ ima expl ica el problema del hombre, que aborda en la 
mayor parte de todas sus obras y en espec ia l en la An t r opo log ía y, 
en la Idea de una h i s t o r i a un iversa l . 
En la modern idad tomaremos, pr inc ipalmente, la segunda 
pregunta ¿Qué debo hacert La cual será interpretada de manera muy 
di ferente a la ant igua Edad Media, pues en la modernidad, el 
prob lema de la conducta humana se d ivorc iará rotundamente de la 
rel ig ión. El pecado or ig inal llevó al hombre a buscar el ideal moral en 
la rel ig ión, pues, sin Dios no podía haber moral , ni v i r tud. En la época 
premoderna la moral era Dios y, fuera de Dios, no podía concebirse al 
hombre vir tuoso. "El motivo que debe incitar a la práctica de la virtud 
no es el respeto moral del hombre, sino la voluntad y la gloria del 
Altísimo 
Si el hombre, en la modernidad ha a lcanzado la mayoría de 
edad, como señala Kant, justo será que se haga responsable de sus 
actos mediante el deber y la razón. Los valores y la responsabi l idad 
de sus acciones será el imperat ivo categórico de l individuo moderno. 
1 Guil les Lipovetsky. El c r e p ú s c u l o de l deber. Anagrama, Barcelona, 1998, 21. 
La secular ización de la ética será un requisi to sine qua non de 
la época. Al emanciparse del espír i tu rel igioso, adquiere el hombre 
una deuda inf inita del deber absoluto. 
La luz, el « lumen Dei», el « lumen div inum» de la razón se había 
levantado en contra de las t inieblas, la ignorancia y la miseria. Esa 
luz "que el hombre necesitaba ya no venia de «arr iba» ... venía del 
hombre mismo"1. Se trataba de i luminar la mente para sacarla de las 
t in ieblas de la ignorancia, de las superst ic iones y del oscurant ismo en 
que había estado confinada por varios siglos. Así aparece el 
renacimiento en todo su esplendor, la reforma y la luz cegadora de 
la i lustración. 
Con la modernidad el hombre se encuentra en una gran 
s i tuación prometedora de aventuras, poder, alegría, movil idad f ís ica, 
económica y social, intelectual idad concedida por la imprenta, ia 
t ransformación personal y del entorno total. La humanidad, al regirse 
por las leyes de la razón, cree alcanzar sabiduría, riqueza, l ibertad, 
en f in, la fe l ic idad. 
Los modernos, una vez disuel ta la tutela teológica, t rataban de 
construir una nueva moral autónoma, basada en el individuo como ser 
social y con bases netamente humanistas y racionales, que 
anter iormente, los gr iegos se habían dado a la tarea de estructurar. 
La moral modernista apela a la dignidad humana y a los derechos 
inal ienables del hombre y, como el f in de todo individuo es la fel ic idad, 
se busca una fel ic idad estr ictamente terrenal, pero basada en el deber 
1 José Rubén Sanabria. É t ica y p o s m o d e r n i d a d . Revista de Fi losofía de la 
Universidad Iberoamericana, Mano XXVII , N° 79, 1994, p. 54. 
y la responsabi l idad ante sí mismo y ante la sociedad. Era posible 
una vida moral, autént icamente ejercida, sin recurrir a los pr incipios 
sobrenaturales revelados. 
El hombre podía tener acceso a la virtud, pues ésta ya no era 
sólo privi legio de los f ie les, la responsabi l idad humana l levaría a las 
acciones e intenciones morales de los individuos. 
Aunque aparecieron en el transcurso de la modernidad 
d i ferentes clases de ét icas, el común denominador que las regía era 
la razón. La i lustración pretende racional izarlo todo: la naturaleza, el 
hombre, la sociedad, el gobierno. . . , ya Megel decía " todo lo racional 
es real y todo lo real es racional"\ La moral, para ser pura, debía 
desl igarse de la hipocresía rel igiosa coercit iva. 
Sin pretensión de ahondar en cada una de el las, 
mencionaremos las pr inc ipales característ icas de las más importantes 
ét icas que imperaron en la modernidad. 
4 . 1 . 1 . É t i c a k a n t i a n a 
Con Kant se consuma la separación de la moral y la rel ig ión: 
"obra de tal manera que la máxima de tu voluntad pueda servir de 
legis lación universal"2 . Esto const i tuyó toda una revolución del 
pensamiento comparable a la revolución copernicana. 
1 Hegel. F i loso f ía d e l d e r e c h o . Clar idad, Bs. Aires, 1987, p. 33. 
2 M. Kant. Fundamen to de la me ta f í s i ca de las c o s t u m b r e s . Aguitar, Madrid, 
1973, p. 58 
La ética kant iana es todo un ejemplo muy claro de ét ica 
autónoma racional is ta. Se basa en que la razón puede conocer a 
priori el todo de la real idad [a lo que se le ha l lamado apr ior ismo 
kant iano] , y por lo tanto, es posible construir un s istema de pr incip ios 
ét icos desde el cual se deduzcan con precisión matemát ica todas las 
consecuencias posib les. Kant piensa que es posible establecer 
pr incipios absolutos, que obl iguen a actuar moralmente, con 
independencia de la vo luntad empírica de los sujetos. 
La ética kant iana la encontramos expresada pr inc ipalmente en 
sus dos obras fundamenta les : parte de los presupuestos de la Crítica 
de la Razón Práctica y en los Fundamentos de la metafísica de las 
costumbres, ambas se apoyan en la «conciencia moral» que es una 
forma de act iv idad espi r i tua l y que contiene ciertos pr incip ios por los 
cuales los hombres r igen su vida y que sirven para formular los ju ic ios 
morales. 
La l ibertad y el deber son los soportes básicos de la 
conducta moral que se mani f iestan en la conciencia. La conciencia 
moral es un hecho tan real de la vida humana como el conocimiento y 
part irá de la «razón práct ica» del hombre. No es la razón en cuanto 
se aplica al conocimiento, sino la razón apl icada a la práct ica de la 
moral . 
La conciencia mora l depende de la voluntad, por lo que lo único 
que puede recibir el ca l i f icat ivo de bueno o malo, es la intención de la 
voluntad. La buena vo luntad nos conduce a la ley moral mediante el 
deber. Así la expresa: 
Ni en el mundo, ni, en 
general, tampoco fuera del 
mundo, es posible pensar nada 
que pueda considerarse bueno 
sin restricción, a no ser tan 
sólo una buena voluntad1. 
Esta ley moral, producto de la razón, pasa a ser un imperat ivo 
incondic ionado o categórico, que ordena de manera absoluta. 
Mientras que las ét icas eudemonistas postulan: si quieres ser fel iz en 
la vida, debes de hacer esto o lo otro; por su parte, el imperat ivo 
categór ico se basa en el deber: debes actuar s iempre bien, de tal 
forma que todos puedan hacer lo mismo que tú. Esto lo representa de 
forma muy at inada, Víctor Hugo con el c inspector Jaubert» de la 
novela Los Miserables. 
Con Kant estamos hablando de una ética autónoma, donde ley 
moral resul ta ser un imperat ivo categór ico universal y racional que 
debe ser encarnado en la persona misma. De ahí su confesión: 
Dos cosas llenan mi vida de 
admiración y respeto... el cielo estrellado 
sobre mí y la ley moral en mí. Ambas cosas 
no he de buscarlas y como conjeturarlas, 
cual si estuvieran envueltas en 
obscuridades, en lo trascendente fuera de 
mi horizonte; ante mí las veo y las 
1 Kant. Fundamen tac i ón de la meta f ís i ca de las c o s t u m b r e s . Porrúa, México, 
1980, p. 21. 
enlazo inmediatamente en la 
conciencia de mi existencia1. 
4.1.2. Ét ica u t i l i t a r i s t a 
Más tarde, nace en Inglaterra, producto del empir ismo, la ética 
ut i l i tar ista propuesta por Jeremy Bentham [1748-1832] en su obra 
Introducción a los principios de la moral y de la legislación, 
secundada por James Mili [ 1 7 7 3 - 1 8 3 6 ] . 
Según Bentham, la naturaleza ha colocado al hombre bajo el 
gobierno del placer y el dolor, los que determinan lo que hacemos, 
según aumenten o d isminuyan la fe l ic idad. El ut i l i tarismo def iende la 
posición de la persona en cuanto a buscar el éxito y la ut i l idad 
ev i tando los fracasos y todo aquel lo que interf iera con la fe l ic idad. La 
f i losofía uti l i tarista parte del supuesto de que todo lo que es út i l es 
verdadero. 
La ética de Bentham se basa en el «principio de ut i l idad» y 
ent iende por el lo, el pr incip io que prueba o desaprueba cada acc ión 
humana según la tendenc ia que dicha acción tenga para aumentar o 
disminuir la fe l ic idad de los hombres. Por principio de ut i l idad se 
ent iende, lo que aprueba o reprueba cualquier acción según atente la 
fe l ic idad 2. El principio de utilidad reconoce esta sujeción y la asume 
1 Ibíd., 201. 
2 J. Bentham. I n t r o d u c c i ó n a los p r i n c i p i o s de la mora l y de l eg i s l ac ión . Cap. 
1, sec. 1*. 
para fundar el s istema cuyo objet ivo es crear fel ic idad mediante la 
razón y el derecho. 
El uti l i tarismo ent iende por «uti l idad» la propiedad que un objeto 
t iene para producir un benef ic io, ventaja, placer, un bien o la fel ic idad; 
o también, la propiedad de prevenir una desgracia, un dolor, un mal o 
la infelicidad de los hombres. 
El interés, bien entendido, nos exige preocuparnos por el otro y 
tratar de vivir en armonía con él, esto nos reportaría uti l idad y 
fel ic idad, ya que las buenas relaciones con nuestros semejantes 
resultan útiles para todos y nos proporcionan alegrías, sat isfacciones, 
placeres y éxito. 
James Mili sirvió de puente entre el ut i l i tarismo de Bentham y su 
hijo, representante máximo del empir ismo inglés: John Stuart Mili 
[1806-1873] quien intentó llevar el uti l i tarismo hedonista e 
Individualista de Bentham hacia un uti l i tarismo humanista y altruista. 
En su obra Principios de economía, señala que el trabajo, al propio 
t iempo que tiene una uti l idad personal, reporta, también, una uti l idad 
general. El capital ismo, como sistema propio para estas corr ientes, 
intenta conseguir el mayor número de bienes posibles para el mayor 
número de personas posibles. 
Según el principio de mayor felicidad las acciones son buenas o 
malas en la medida en que aumenten o disminuyan la felicidad. Se 
acepta como base de la moral la utilidad o principio de bienestar mayor, 
es decir, que la bondad o maldad de una acción dependerá del grado de 
bienestar o desdicha que se derive de ella, entendiendo por bienestar, el 
placer y la ausencia de sufr imiento y el sufrimiento o ausencia de 
placer por malestar. No la mayor cant idad de placer, como proponía 
Bentham, sino la mayor cal idad del mismo, como pretende John 
Stuart Mili. 
4.1.3. Ét ica p r a g m á t i c a 
Su precursor fue Charles Pierce [1809 -1880] propone que el 
valor de una idea depende de sus resultados práct icos. Para ei 
pragmat ismo (de pragma, pragmatos que signi f ica práctica, acción) no 
existen valores, f ines, ni normas objet ivas, solamente, intereses o 
deberes personales y los problemas y di f icul tades que se in terponen 
para conseguir los. 
La moral pragmát ica es individual ista y relat ivista, la ut i l idad es 
la norma de moral idad. Es indiv idual ista en cuanto que la conducta de 
cada persona se just i f ica por el éxi to personal, y, relativista porque 
no admite pr incip ios de valor universal . El pragmat ismo nació en los 
Estados Unidos, donde aparece la máxima " t ime is moneyLos 
principales representantes de esta corr iente son: Wi l l iams James 
[1842 - 1910] y John Dewey [1859 - 1 9 5 2 ] . 
4.1.4. Ética marxista 
Carlos Marx [1818-1883] nunca escr ibió un tratado de ét ica 
formal, al est i lo de las mencionadas, quizás, por esta razón, la 
palabra moral se ausenta de sus escr i tos y es sust i tuida por el 
vocablo «praxis». 
Sin embargo, el sent imiento y ia crí t ica moral se dejan sentir en sus 
escri tos. 
Al escribir un artículo referente a los leñadores y viñadores del 
Rhin, descubre la problemática social y, esto lo hace despertar del 
«sueño hegel iano»: No son las ideas, el espíritu y la razón los que 
guía al hombre, sino la materia, las condic iones socioeconómicas del 
indiv iduo. No existe el hombre hegel iano sino el hombre concreto, el 
indiv iduo concreto que trabaja, sufre, que vive al ienado y que se ve 
obl igado a vender lo único que t iene: su trabajo por un mísero jornal . 
Con esta reflexión Marx se aleja del tal ideal ismo de Hegel, para 
profundizar en el mater ial ismo histór ico. 
La ética marxista es sacada de sus pr incipales obras 
publ icadas, de las cuales se extraen los e lementos ét icos-morales 
que aborda mediante el mater ial ismo histór ico en El Capital y sus 
t ratados de economía. La ética marxista está sustentada en el modo 
de producción y en la lucha de clases. Mas que elaborar un código 
moral, pone de rel ieve la explotación, las injust ic ias económicas y 
sociales producto de la mala d is t r ibuc ión de las r iquezas y de la 
producción. 
El sentido moral del marxismo persigue la autoliberación del 
proletariado, la supresión del fetichismo y la alienación, y la creación de 
un hombre nuevo más allá de la antítesis burgués-proletario, es decir, 
explotador-explotado. La moral de Marx no se encuentra separada de la 
realidad, no es, de ningún modo, una mera moral de la zbuena 
voluntad» o de una buena intención de los sentimientos al esti lo 
kantiano. Marx propugna una nueva ética libre de toda alienación, que 
no se remita a valores fuera de lo real, y cuyo fundamento teórico ha 
de ser el mater ial ismo histór ico. 
La moral marxista exige la t ransformación real del mundo, que 
ocurr i rá con la ayuda del proletar iado a medida que se agudicen las 
contradicciones entre las fuerzas product ivas y las relaciones de 
producción. 
Ciertamente que el trabajo 
produce maravillas para los ricos, 
pero sólo privaciones para el 
trabajador. Produce palacios, pero 
chozas para el obrero. Produce 
belleza, pero [también] deformidad... 
Produce espíritu, pero origina 
estupidez y cretinismo en el 
trabajador\ 
Para Marx, existen dos morales: una «moral burguesa», que 
exonera a los dueños de los medios de producción y, e labora su 
propia moral que protege sus intereses y privi legios. Otra, la de los 
explotados, [el pro letar iado] , cuyos ideales buscan la reiv indicación 
de su dignidad, de sus derechos y de sus intereses de clase. En la 
medida que se agudicen las contradicciones entre unos y otros, éstas 
contr ibuirán a establecer un s istema más justo y una moral universal , 
vál ida para toda la soc iedad. 
Las representaciones, los pensamientos, 
el comercio espiritual de los hombres se 
presenta todavía, aquí, como una 
emanación directa de su comportamiento 
material. Y lo mismo ocurre con la 
producción espiritual, tal como se 
manifiesta en el lenguaje de la política, 
de las leyes, de la moral, de la religión, 
de la metafísica, etc..., de un pueblo. Los 
hombres son el producto de sus 
representaciones, de sus ideas2 . 
En el marx ismo, no es la conciencia del hombre la que 
determina su existencia, sino por el contrar io, es su existencia social 
lo que determina su conciencia3 . Esto quiere decir que la moral forma 
par te de la superestructura de la sociedad, pero está determinada por 
la estructura de la misma. Las ideas dominantes en cada época 
fueron las ideas de la c lase dominante. 
Marx, en el Manifiesto comunista4, aclara que al cambiar las 
condic iones de vida de los individuos, cambiarán sus relaciones 
sociales y su existencia social; se modif icarán, asimismo, sus Ideas, 
sus concepciones, en una palabra: su misma conciencia y por ende, 
su moral. 
Según el marx ismo, el proletario adquiere el compromiso de 
part ic ipar en la lucha revolucionaría para implantar nuevos ideales 
l iberadores, valores y normas acordes al soc ia l ismo y a los intereses 
1 K. Marx. M a n u s c r i t o s de economía y f i l oso f ía . Al ianza, Madrid, 1985, p. 180. 
2 K. Marx. Ideo log ía a lemana. Gri jalbo. México, 1985, p. 25. 
3 K. Marx. Véase el: Pre fac io a la c r í t i ca de la Economía Po l í t i ca . 
4 K. Marx y F. Engels. Man i f i es to de l pa r t ido comun i s ta . Progreso, Moscú, 1968. 
de la c lase t rabajadora. Su propósito es librar al hombre de ia 
a l ienación y la explotación y establecer una nueva ciase con la 
dirección del proletar iado. 
4.1.5. É t i ca e x i s t e n c i a l i s t a 
Surge con Kierkegaard [1813 - 1 8 5 5 ] , considerado como el 
padre del ex istencia l ismo, pero se consol ida con Jean-Paul Sartre 
[ 1 9 0 5 - 1 9 8 0 ] . F i lósofo francés, cuyas teorías ét icas han quedado 
p lasmadas en sus novelas, cuentos y ensayos, más que en algún 
tratado s is temát ico. Otros representantes dignos de mencionar son: 
Heidegger, Camus, Ortega y Gasset entre otros. 
La ét ica existencial ista surge con gran fuerza después de 
segunda guerra mundial . Al igual que Kant, se le considera una ética 
autónoma con la di ferencia de que Kant procura una ética tendiente a 
modelos morales de valor objet ivo y universal, en cambio, para el 
existencia l ismo, el e lemento nodal de la ética es la l ibertad propia del 
ser humano; pero, esta l ibertad nos hace di ferentes en tanto las 
c i rcunstancias y, por lo tanto, no pueden exist ir valores y normas 
morales universales, todo es relat ivo. Por lo tanto solamente «Yo soy 
yo y mis c i rcunstancias». 
Según los existencial istas, fu imos arrojados en el mundo, en 
unas c i rcunstanc ias que no escogimos, por eso nos encontramos, a 
menudo, vacíos, so los, sin ayuda, desprotegidos. Hagamos lo que 
hagamos, aún rehuyendo nuestra responsabi l idad, seríamos 
responsables de el lo. De ahí que el hombre se encuentre ante la 
vaciedad total. 
El hombre es ante todo existencia versus esencia. Su esencia 
es posterior. Estamos ante un mundo vacío, sin valores, que debemos 
l lenar, con cada acción, del iberada o no, de nuestra vida, con cada 
una de nuestras decis iones. Es decir, estamos condenados a ser 
l ibres, y el peso de la l ibertad cae como una enorme roca ante 
nosotros. De ahí nace la angust ia , la soledad y el vacío existencía l , 
que sólo la responsabi l idad puede l lenar. 
La vir tud moral ex is tencia l is ta, consistirá en ser autént ico f rente 
a la despersonal izac ión (hipocresía) y el intento de real izarnos 
plenamente como «hombres» no obstante nuestra f in i tud y fac t ic idad. 
Cada individuo el ige l ibremente lo que t iene que hacer y ser. 
Cada hombre es autor de su propio proyecto vital, así como, de sus 
normas morales, s iempre y cuando decida l ibremente su 
comportamiento. Esto nos l levaría a una verdadera vida autént ica 
aunque el ser humano cargue con la angustia de su libre e lecc ión y 
acepte plenamente su responsabi l idad. 
Entre las pr incipales obras de Sartre podemos mencionar : La 
nausea, El muro, El Ser y la nada. 
Las ét icas mencionadas son algunas de las más impor tantes 
que impactaron en la modernidad, por supuesto que, surgieron otras 
que no se mencionan en este contexto, pero que se derivan, en cierta 
manera, de las abordadas. 
5. A N T E C E D E N T E S H I S T Ó R I C O - F I L O S Ó F I C O S 
DE LA P O S M O D E R N I D A D 
5.1. Raíces de la Posmodernidad. 
5.2. Crisis de la Modernidad. 
5.3. Emergencia de la Posmodernidad. 
5.4. Balance de Posturas. 
5. ANTECEDENTES HISTÓRICO-FILOSÓFICOS 
DE LA POSMODERNIDAD 
El fenómeno de la posmodernidad se presenta como el rechazo 
de la I lustración cansada de un rep lanteamiento de los l ímites de la 
razón o, como la aniqui lac ión radical de la razón en la cultura 
contemporánea. 
Tomemos como punto de part ida, para dist inguir la 
posmodernidad de la modernidad, la concepción de la razón en el 
proyecto modernizador, que sería duramente cuestionada por el 
proyecto de la posmodernidad. 
5 .1. Raices de la posmodernidad 
El Renac im ien to es el desl inde de la concepción medieval 
aniqui lada por Gui l lermo de Occam [¿1300? - 1349 ] . Ya no es 
posible avalar los conocimientos sosten idos en Dios como fuente de 
toda verdad; se necesita entender al mundo con un nuevo método 
para la razón. El Renacimiento es s igno de la adolescencia pr imera, 
del prometeismo de la razón. Basta robar el fuego a los dioses para 
compart i r lo con los hombres. 
La Re fo rma en el siglo XVI, segundo impulso de este nuevo 
movimiento, prepara a la modernidad para entender la fe de otra 
manera. Con las 95 tesis de Mart in Lutero empieza el 
resquebrajamiento de la autor idad eclesiást ica que había dominado 
por siglos a occidente. Este acontec imiento sienta las bases para la 
consol idación del Estado moderno con Maquiavelo, Hobbes, Locke, 
Rosseau, Montesquieu, ... 
La I l u s t r a c i ó n , tercer y úl t imo movimiento de la conciencia 
prometeíca, t iene su origen en el siglo XVII a lcanzando su auge en el 
siglo XVIII y, cuyos efectos, se ext ienden hasta pr incipios del XIX. Se 
conoce al s iglo XVIII como «El Siglo de las Luces» dado que sus 
exponentes consideran que su mis ión era i luminar a la humanidad 
despejando las t inieblas y el oscurant ismo en que había estado 
somet ida por siglos. 
Los proyectos de Desca r tes [1596-1650] y de Bacon [1561-
1625] of recen un camino seguro a la razón por medio de la 
apl icación de un método seguro, en una época en que se viven 
cambios intensos como: el descubr imiento de Amér ica, la reforma 
protestante, los descubr imientos ast ronómicos de Copérnico y 
Gal i leo. La línea inaugurada por Descartes consist ió en que el sujeto 
mismo de la af i rmación es garante de certeza y no Dios; el problema 
ét ico, vendría después de solucionar el problema epistemológico. Si 
el hombre puede dar valor de su af i rmación como cierta, entonces 
puede tener una opción más clara de la vida. El impuso cartesiano 
inf luir ía enormemente en un gran número de pensadores modernos. 
Antes de pasar al ideal ismo alemán, habría que decir algo de 
Bacon. Contemporáneo de Descartes, Bacon desarrol la toda una obra 
regida por un método pu r i f i cado r—la doctr ina de los ídolos— premisa 
clave del empir ismo y del posterior posi t iv ismo, que consiste en 
real izar las exper ienc ias de todo género, sacadas de las cosas 
mismas. 
La lección de Descartes y Bacon fue bien aprendida por Kant 
[1724 - 1804]. Ante un empir ismo inglés y ei racional ismo cartesiano, 
Kant sintetiza la exper iencia de categorías mentales, el sujeto mismo 
crea el objeto que se presenta como fenómeno. Kant deja en claro los 
l ímites y posibi l idades de la razón, ya que por un dado, desconfía de 
los sentidos, s iguiendo el discurso sobre los ídolos de Bacon y por 
otro, ve la síntesis posible de empir ismo y racional ismo en las 
categorías mentales. La epistemología kant iana es una propuesta 
modesta, dado que se duda del ser en sí y, solamente queda el 
fenómeno, lo que aparece. Teoría fenomenológica que desarrol laría 
después E. Husserl [1859 - 1938]. 
La razón kant iana solamente prescr ibe lo que puede conocer 
para luego convert i rse en razón práct ica. Resuelto el problema 
epistemológico se pasa al problema ét ico, s iempre, dentro de los 
l ímites de la mera razón. La repuesta de Kant, como cont inuador de 
la línea cartesiana, está en el sujeto: el mundo cambia, el sujeto 
pensante es el mismo y permanece, por lo tanto, mis pensamientos 
como sujeto, son seguros. 
Kant es la per fecta radiografía de la modernidad; esto lo 
podemos ver en sus preguntas: ¿qué puedo saber? Solamente 
después de del imitar e l campo del conocimiento, puede prescribir 
¿qué se puede esperar?, ¿qué se puede hacer? y ¿qué es, al f in, el 
hombre?. 
El esfuerzo kant iano de sentar ia conf ianza en la sola razón lo 
lleva a la culminación Hegel [1770-1831], en el ideal de reconci l iación 
del pensamiento y la real idad por medio del Espír i tu Absoluto, el 
espír i tu objet ivo y subjet ivo; la razón se coloca de modo panóptico en 
toda la real idad. En el hombre se puede hacer esta autorref lexión 
t rascendenta l total , de modo que la real idad se hace transparente en 
la acción del Espír i tu. Hegel, es el últ imo exponente que lleva a cabo 
el proyecto de la modernidad. 
5.2. C r i s i s de la M o d e r n i d a d 
Los discípulos de Hegel [1770-1831] se vieron en di f icul tades, 
para asimi lar la razón f rente a la religión, la c iencia, el arte, la moral 
y el derecho. Se susci ta la crisis entre los hegel íanos de derecha y 
los hegel ianos de izquierda. Los de derecha toman como bandera el 
proyecto inic iado por la i lustración dejando de lado los valores ét icos, 
impulsando la tecnología y la cultura l iberal. 
Los hegel ianos de izquierda promueven valores ét icos, pero, se 
oponen a toda just i f icac ión de la sociedad burguesa y su mercado. El 
ejemplo clásico de esta cr is is es Kar l Marx [1818-1883] el «Hegel 
invert ido» pues la razón ya no es panópica s ino simple instrumento de 
un proceso revolucionar io de producción, que en parte, ofrece 
cont inuidad con los ideales de la revolución f rancesa, pero rompe con 
la matr iz just i f icadora de la cultura. 
De todas formas, el marxismo, como el posit ivismo, asimiló el 
mito del progreso de Hegel; el marxismo puede sentirse seguro de 
que la razón t ransforma la real idad, la razón tiene poder, sólo basta 
convencer. 
El p o s i t i v i s m o plantó la idea del progreso a su manera: el 
hombre i lustrado debe pasar por varios estadios, del metafísico al 
teológico y del teológico al posit ivo. La sociedad t iene que 
acostumbrarse al conocimiento del dato posit ivo; la razón es el 
poderoso foco que i lumina todo, la historia siempre va a más y, nunca 
a menos. 
De esta manera, el posit iv ismo t iene su auge en todos los 
grandes descubr imientos cientí f icos de los siglos XVIII y XIX en los 
que aparecen los nuevos modelos de física y matemáticas. El propio 
saber t iene muchas formas de apl icarse y, cada forma explica un 
determinado t ipo de fenómeno; la concepción evolucionista apl icada a 
la biología provoca una crisis, pues el hombre pensante, también ha 
evoluc ionado, considerándose como objeto y a la vez sujeto de 
invest igación. 
Los años sesentas y setentas del siglo XX comienzan a mostrar 
una sería preocupación sobre el uso de la razón posit iva en 
occidente. Los descubr imientos cientí f icos se revierten contra el 
mismo hombre; las economías, ya no son gobernables por los 
economistas; el desastre f inanciero y ecológico, ponen en tela de 
ju ic io todos los proyectos i lustrados. Se hacen necesarias teorías que 
expl iquen, más f ie lmente, el quehacer de la ciencia, la tecnología y la 
sociedad. 
Las muestras de cansancio de la modernidad aparecen en los 
grupos de f i lósofos como Frege [1848 - 1 9 2 5 ] , Russe l l [1872 -
1970 ] , W i t t g e n s t e i n [1889 - 1951 ] . . . , marcan las ideas del l lamado 
Círculo de Viena, pr incipal promotor del neoposi t iv ismo lógico, al 
darse cuenta que el lenguaje posit ivo no puede mostrar toda 
exper iencia. 
La f i losof ia de S c h o p e n h a u e r [1788- 1860] es fundamental 
para comprender el giro hacia los voluntar ismos. Schopenhauer llama 
su atención hacia la vo luntad, que más tarde, con Nietzsche pasaría a 
ser «la voluntad del poder». Según Schopenhauer, si la voluntad no 
quiere, la intel igencia no puede conocer. 
Schopenhauer se declara en contra del opt imismo escolást ico. 
La intel igencia es concebida como enano en hombros de un gigante 
ciego que es la voluntad; sólo irá la intel igencia hacia donde el 
gigante quiera ir. La razón es el instrumento de la voluntad irracional. 
Quien de modo ant ic ipado y br i l lante ve la decadencia de la 
razón de Occidente, es N ie t zsche [1844-1900], «maestro de la 
sospecha». Mientras muchos estaban hechizados con la omnipotencia 
de la razón en las c iencias, como es el caso de Renan y Mach, 
Nietzsche se ant icipa profèt icamente, anunciando la muerte de la 
razón apol ínea. 
Occidente vivió bajo el amparo de Apolos, representante del 
orden moral, la discipl ina, la medic ión; mientras que, Dionisios vivía 
soterrado. Dionis ios, representante del deseo, del desorden, de eros, 
de las fantasías, de la f iesta, del caos, según los mitos griegos. 
Nietzsche profet iza el regreso de Dionisios a Occidente. 
Nietzsche recupera la dimensión humana dionis iaca frente a la 
violencia de Apolos. La pasión, el sent imiento, la voluntad, el deseo 
son parte del mister io del hombre. De Descartes hasta Hegel son 
adoradores de Apolo, pero ese dios debe morir. Es Inútil el esfuerzo 
de Apolos por reducir todo a palabras cuando el amor y lo míst ico no 
se pueden expresar. 
Uno de los estud iosos de Nietzsche, He idegger [1889-1976] 
toma estas ideas crí t icas y ácidas de Nietzsche, para anal izar la 
sociedad industr ia l . Heidegger enseña que Occidente vive bajo el 
olvido del ser, pues so lamente ha contemplado el ser posit ivo, no a 
todo el hombre que es en el «ser ahí», [e l Dase in ] . El mundo 
industr ial , con la c iencia y la técnica, han convert ido al hombre en 
una cosa más. La Segunda Guerra Mundial no fue un pleito de 
razones, sino la consol idac ión de la sinrazón de la razón 
instrumental ista. 
5.3. Emergencia de la Posmodernidad 
Habermas, al estudiar el proyecto inacabado de la modernidad, 
ve que la p lataforma gi rator ia, para entender tanto la modernidad 
como la posmodernidad, es Nietzsche. Para Nietzsche, estamos ya en 
el regreso a Dionis ios, el cual fue condenado al exi l io en el norte de 
Áfr ica y al Asia Menor, junto con un séquito de sát iros y borrachos. 
Dionis ios es el d ios del entusiasmo y del delirio que regresará al fin a 
Occidente. 
La lucha entre Apolos y Dionisios es lenta a tal grado que, la 
modern idad no se percataba, que su razón prometeica lo iba 
conduciendo a vivir el mito de Sísifo por meter la ciencia y su 
tecnología en la caja de Pandora. 
A l revisar la historia de Occidente, Habermas capta la sed de 
utopías que están repr imidas por Apolos; la sociedad no soportaba la 
sola d imensión apolínea de la naturaleza humana. 
El regreso de Dionisios se manif iesta en la desmesurada 
atención al arte, la cul tura, la rel igión, la mística, la seducción del 
deseo. Nietzsche, como profeta, denuncia a la modernidad y anuncian 
el nuevo camino dionis iaco. 
Consideremos que la modernidad se fue gestando lentamente y, 
que no terminó rápidamente, pues, existe una línea de cont inuidad 
por los hegel ianos de derecha, como rompimiento por los hegel ianos 
de izquierda. Lo mismo podemos decir de la posmodernidad, no nació 
con la caída del muro de Berlín, sino en los f i lósofos, que ya se 
conf iesan, crít icos radicales del poder de la razón. 
Haciendo f i losofía de la historia, podemos explicar la rebeldía 
de estos t iempos frente al proyecto moderno, el «olvido del ser», 
acabar con la metafís ica y el descreimiento de los metarrelatos, son 
como la adolescencia reprimida, que quiere vivir fuera de los límites, 
que se pregunta quién la obliga a quedarse dentro de los parámetros 
de la ley, la rel igión y la moral. 
La posmodernidad es exper imentar , sin freno, el a locamiento, la 
l ibertad sin condic iones. El ant icr isto de Nietzsche, se convierte en la 
obra precursora de la posmodernidad, al negar todo e lemento moral 
del Occidente apol íneo. Heidegger retoma de Nietzsche esta 
«nosta lg ia del ser», en el sent ido de la admiración ante el mister io 
del ser que nos rebasa. 
Desde una f i losofía de la historia, se t iene un punto de vista 
más comprensivo a las dos partes: modernidad y posmodernidad. 
Resulta más sugerente decir que la modernidad tiene sus razones, las 
cuales no pueden ser negadas totalmente por la posmodernidad y 
que, la posmodernidad t iene también sus buenas razones, para no ser 
negada como tal. 
Tanto un movimiento como el otro, t ienen sus buenas razones, 
pero, que no del todo se ent ienden. He ahí la raíz de la polémica de 
Habermas y Focault. Focault d ice que la razón no puede expl icar 
racionalmente algunas exper iencias como la sexual idad, lo erót ico, lo 
amoroso. Para Habermas, la modernidad piensa que todo debe 
solucionarse con buenas razones; la ve como un proyecto inconcluso 
de la i lustración, una razón que en su búsqueda de nuevos caminos, 
se metió en un cal le jón sin sal ida, pero no por el lo t iene que negarse 
a sí misma. 
Si la posmodernidad es el imperio de la voluntad y, la 
modernidad es el mundo amplio de la razón ¿a cuál incl inarnos? A las 
dos hay que darles la razón, no podemos dejar que todo sea apol íneo 
o que todo quede en la locura de lo dionísiaco. Se necesita una 
distancia histórica, un a le jamiento hermenéut ico para surgir y captar 
la riqueza de sus val iosas propuestas; de aquí que la opción ética 
venga después de la solución ep is temológica. 
5.4. Ba lance de Pos tu ras 
La modernidad dejó una lección en claro: no se puede vivir 
renegando siempre de la formación racional , de la religión, del orden. 
T ienen razón también los que sost ienen la postura posmoderna de 
que la razón no puede expl icar lo todo. Es muy interesante, también, 
la postura freudiana de hacer consc iente lo que se guardó de modo 
inconconsciente, expl ic i tándolo y haciéndolo temático. 
La gran verdad de los posmodernos es que se necesita 
recuperar todo lo humano, por lo que urge una razón débi l , un 
pensamiento débil, aunque la modern idad nos señala que no puede 
ser debi l i tada del todo o aniqui lada radicalmente. 
El posit iv ismo l levó a un exceso el papel de la razón, no sería 
conveniente caer entonces en el otro extremo. No se puede vivir 
s iempre en el imperio de la voluntad. No se puede destruir la misma 
cultura que la razón creó, degenerándola en el reino de la estupidez, 
de la narración sin contenido, del c iudadano convert ido en un simple 
buen salvaje. Aquí es donde la propuesta ét ica se explícita ¿Puede el 
hombre autodestruirse, aniqui lar su razón siendo él mismo su fuente y 
su t ransformación? 
¿Quién puede abrir el camino para una exper iencia plena del 
ser donde el hombre se realice p lenamente? Un hecho evidente de la 
posmodernidad es que le ha dado nuevas luces a la teología. 
Entendiendo por teología la ciencia que ref lexiona sobre las 
real idades que están más allá de la exper iencia y más allá de la 
razón. La teología actual t iene como tentac ión, quedarse solamente 
en la exper iencia del si lencio y la oscur idad, l levándose solamente 
por accesos pr iv i legiados a la exper iencia míst ica, o lv idándose que la 
rel igión es también pensar la fe y comprometerse míst icamente en 
todo campo, es decir, l legar a todos los ambientes. 
Los f i lósofos posmodernos ven como sal ida al problema 
epistemológico, la recuperación de la míst ica, un ir más allá del dios 
griego del Ol impo, para saltar a un dios débi l aniqui lado en la cruz; 
una reflexión en el seno del cr ist ianismo brota de la teodicea, desde 
el cruci f icado y no de un Pantocrátor. 
Es de admirar el esfuerzo de Vatt imo en su últ imo libro, donde 
conf iesa un regreso al cr ist ianismo "Creer en el que se cree", 
haciendo una ontología, pregonando un pensamiento débil de 
conciencia para l legar a una sol idaridad fuer te. 
La ética contemporánea ha entrado por la puerta pr incipal de la 
f i losofía, después de haberse l ibrado de sus ropajes intelectual istas y 
hacerse a la medida de cada cual. Protágoras se corona en la ética 
posmodema, haciendo una nueva f igura moral: el Narciso. Narciso 
gozador, reblandecido o instrumental izador puso su morada en el 
Jardín de Epicuro. Narciso, como modelo moral, infant i l izaba mientras 
mantenía su plática culta, se encapr ichaba en el discurso del cuerpo 
hermoso por el gimnasio y disfrutaba, sin medida, los atract ivos del 
instante, así como de la corrupción escandalosa fuera de los muros 
del jardín. 
La experiencia posmoderna del Narciso, hizo a sus seguidores 
cómpl ices del mercado neol iberal , que, tras un disfraz de l ibertad sin 
condic iones, puede imponerse sobre los que no pueden, con su poder 
deshumanizante, ant idemocrát ico e injusto. Narciso, al implantarse 
cul turalmente e idolatrarse por los medios, dejó solamente el malestar 
y se olvidó de la cul tura. Los mercados son los que al imentan el 
deseo, últ imo reducto de la subjet iv idad debi l i tada, mercado que t iene 
mano dura invisible y mano dura objet iva. 
La cultura actual se parece mucho a la novela de Robert L. 
Stevenson "El extraño caso del Dr. Jekyll y de Mr. Hyde" donde el Dr. 
Jekyl l es Apolo de día, mas de noche brota el Dionisios escondido 
(Mr. Hyde) donde se da la lucha por sobrevivir el hombre intachable y 
la best ia escondida que, al f inal, mata al mismo sujeto. 
No es extraño que sur jan part idar ios del f in de la historia, que 
anuncian ia caída de todo paradigma. Los profetas posmodernos 
están cansados y se han sentado como Jonás a ver la destrucción de 
Nínive debajo de la higuera, esperando solamente la mejor vista 
panorámica de la catástrofe. Me pregunto ¿Es esta la oferta ét ica que 
se puede aceptar? La respuesta es obl igator ia. 
Otra enseñanza que podemos extraer de la posmodernidad es, 
que el proyecto modernizador es excluyente, pues mientras la 
modernidad postula los ideales de la Revolución Francesa de l ibertad, 
igualdad y f ra tern idad, ya sea con una izquierda débi l o con una 
derecha fuer te, la l ibertad [me refiero al neo l ibera l ismo] se convierte 
en un derecho de dominar sobre los demás, la f ra tern idad quedó en 
una simple utopía que no pudo ser aplicada y, la igualdad no fue más 
que una mera demagogia . 
Consideremos también, que la posmodern idad invita a la 
indiferencia, los neol ibera les por su parte, en t ienden esto como la 
conciencia l ibre de atropel lar a los demás, pues, ha muerto el sujeto 
moral. Quien no consume, no existe, ejemplo de el lo lo tenemos en 
Chiapas. 
La postura de defensa de los derechos humanos, es decir, que 
el hombre no puede ser instrumental izado por la modernidad, 
adquiere en la matr iz posmoderna, la incapacidad de just i f icar los. Los 
pobres no t ienen quien los def ienda, dado que, la postura 
posmoderna invita a dar razones débi les, a vivir en la indi ferencia, en 
el escept ic ismo y la lucha por los desposeídos [ indígenas] que se ha 
vuelto un espectáculo. 
La modernidad le enseñó a los pobres a manejar todos ios 
medios de producción o explotación, pero, en el momento que el 
pobre quiere usar los medios, aparece la cul tura de la propiedad 
privada que niega, de raíz, todo intento de t ransformación a aquel los 
que están fuera de las reglas del mercado. 
La falla más grave de la f i losofía posmoderna es que no t iene 
respuesta a la pobreza, solamente se ha quedado en una propuesta 
para Narcisos autosat is fechos y gozadores. En esto degeneran las 
enseñanzas rescatables de la posmodernidad. 
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Lyotard 
La posmodernidad 
(explicada a los niños) 
6. LA POSMODERNIDAD. 
6.1. ¿Qué es la Posmodernidad? 
Ta l y como sucedió con la puesta en escena de la i lustración al 
sentar las bases de sus postulados en el siglo XVI i l , apareció la 
pregunta Was Ist Aufklärung? de la misma manera, hace su 
i r rupción en el foro f i losóf ico la pregunta ¿Qué es la posmodernidad? 
acuñada por Lyotard en La posmodernidad (explicada a los niños) en 
1986. 
Dicha pregunta t rata de describir el fenómeno cul tural así 
l lamado, donde se pone en evidencia la incapacidad de la Modernidad 
para cont inuar con su proyecto, en todas las esferas de la cul tura 
posindustr ia l . Sin embargo, sus argumentos han resultado bastante 
cuest ionables, sus l ímites difusos; su contenido ambiguo y su 
ubicación indef inible. 
Lo cierto es que las polémicas se han ido prolongando y 
polar izado según las corr ientes, en pro y en contra de la misma. "En 
un momento de dispersión escolar (marxismo diseminado, 
estructuralismo maldito, positivismo residual...), la condición 
posmoderna ha vuelto a delimitar un espacio de confrontación... 
Caín y Abel, Tiros y Troyanos, Modernos y Posmodernos' 1 . 
Tanto la apar ic ión de la I lustración, como la de la 
Posmodernidad desper taron una act i tud de desconf ianza y 
provocación, apuntando al caos, la arrogancia y la mentira, que 
carece de un contexto definido según los defensores de la 
modernidad. "¿A qué derecho os acogéis iluministas o posmodernos, 
qué valores os amparan, qué luces os guían si no son vuestras 
oscuras intenciones? ¿Qué Dios os bendice si renegáis del 
Verdadero? ¿Qué razones os asiste si despreciáis la Única 
El paralel ismo existente entre ambas corr ientes [la i lustración y 
la posmodern idad] es evidente, en lo concerniente a lo estructura l 
como en lo prepotente. Lo cierto es que cualquier cambio cul tura l 
despierta polémicas que se interponen entre la t radic ión y la novedad. 
1 Patxi Lanceros. Apun tes s o b r e el pensamien to d e s t r u c t i v o . En: G. Vat t imo et 
al. En t o r n o a la p o s m o d e r n i d a d . Anthropos, Barcelona, 1994, p. 138. 
2 Ibíd. p. 139. 
En la década de los ochentas as is t imos a un nuevo debate 
teór ico en torno a la condición posmoderna o, lo que es lo mismo: a la 
crít ica de la modernidad. En unos cuantos años, la pregunta por la 
posmodern idad ha venido a llenar grandes vo lúmenes de páginas en 
torno a este tema de gran actual idad. Esta d iscusión se basa en la 
oposic ión, superación y ruptura de la modern idad como proyecto del 
i luminismo. 
Para algunos f i lósofos como Habermas, en pro de la 
modernidad, opinan que bajo la bandera de posmodernidad lo que 
quieren es desembarazarse del proyecto moderno que ha quedado 
inconcluso, el «proyecto de las luces» "arro jando «a! bebé», que aún 
está en proceso de experimentación, junto con et agua sucia del baño 
funcionalista"1 . 
El pref i jo " p o s t " de la palabra posmodern idad alude a una 
despedida, es el " fa raway " de la modern idad, cuyos anhelos han 
quedado vacíos, destronados, abandonados por aquella idea, tan 
pecul iar de la modernidad, de superación para adoptar una posición 
nihi l ista con relación a la razón, la c iencia, la economía, y sus 
decadentes i lusiones. El «post» índica un apar tarse de la lógica del 
desarrol lo, la negación de las estructuras estables del ser, de la 
historia como salvación art iculada en creación, pecado, redención y 
ju ic io f inal . 
1 Cit. por: François Lyotard. La p o s m o d e r n i d a d (exp l i cada a los n iños ) . Ed. 
Gedisa, Barcelona, 1991, p. 11. 
Vat t imo, señala que para Lyotard la modernidad ha dejado de 
ser cuando: 
la racionalidad de lo real [Hegel] ha sido 
«confutada» por Auschwitz, la revolución 
proletaria como recuperación de la 
verdadera esencia humana ha sido 
«confutada» por Stalin; el carácter 
emancipatorio de la democracia ha sido 
«confutado» por el mayo del 68; la 
validez de la economía de mercado ha 
sido «confutada» por las crisis 
recurrentes del sistema capitalista. 
Uno de los acontec imientos que se considera el par teaguas 
entre la modernidad y la posmodern idad es la caída del muro de 
Berlín levantado ei 13 de agosto de 1961 con una longi tud de 169 
k i lómetros por 4 metros de alto el cual fue l lamado "el muro de la 
ignominia" que duró 28 años, 2 meses y 27 días, hasta el 9 de 
noviembre de 1989 cuando se consumó su caída. Cierto que con el 
derrumbe del muro se han dejado al descubierto otros muros que 
afectan la integridad del ser, que se han hecho más a l tos con la 
posmodernidad: podemos mencionar el muro del nacional ismo y la 
xenofobia. 
Günter Grass, actual Premio Novel de Li teratura, señala que "El 
muro físico fue derribado, pero permanecen las barreras mentales 
1 G. Vatt imo. Ét ica de la I n te rp re tac i ón . Paidós, Barcelona, 1991, p. 17. 
entre alemanes de primera y de segunda categoría; el muro ha sido 
sustituido por un abismo social"1* 
Cuando apareció en boga ei término de ia "posmodernidad" , se 
pensó que sólo era una moda pasajera que pronto sería reemplazada 
por otra, como toda moda. La verdad es que este vocablo sigue 
cobrando cada día más impulso y discusión. 
Habíamos señalado que «el post» de postmodernidad, supone 
la nostalgia de una despedida [ f in de lo nuevo] la despedida de la 
modern idad considera por algunos como etapa ya agotada, que no 
cumpl ió con las expectat ivas, un tanto añoradas de la i lustración. 
Modernidad, época pasada, algo que se ha ido y que no volverá, 
(pensamiento light). Ocurren nuevos cambios, que af i rman nuevas 
contradicc iones de la ideología del «progreso» entendida como 
«devenir», en el lenguaje de Hegel. 
El «ethos» posmoderno se encuentra dividido en dos opin iones: 
una corr iente « l i g t h » y otra «hard» . Se les han l lamado f i lósofos 
l ight, aquel los f i lósofos, apóstatas del proyecto moderno, que aceptan 
que la modernidad ya no t iene razón de ser, que no cumpl ió su 
objet ivo, ni lo cumpl i rá; por lo tanto, es t iempo de pasar a otra época 
más real ista. Entre estos podemos señalar a Jean-François Lyotard, 
J. Derr ida, Walter Benjamín, Gianni Vatt imo, por citar algunos de los 
más importantes. La posmodernidad supone la ext inc ión de todo 
esfuerzo de fundamentac ión o transformación social. 
1 Cit. por José Garza. El sa ldo de l 9.11.89. Vida Universi tar ia. UANL, Nueva 
época, año 2, N°. 54, segunda quincena de octubre de 1999, pp. 8, ss. 
Por otra parte, tenemos otro grupo de f i lósofos f ie les al proyecto 
moderno, los cuales consideran a la modernidad como un proceso 
inconcluso, que el programa de las luces no ha s ido agotado y que 
aún t iene cosas muy importantes que aportar y, por supuesto, 
modif icar por lo que se oponen a la corr iente posmodernista. Éstos 
se caracter izan por su ascendencia marxista; entre el los tenemos 
como pr inc ipa l exponente a Jürgen Habermas, luego mencionaríamos 
a Karl Otto Ape l , Finkielkraut, Albert Wel lmer, Theodor Adorno. Aquí 
en México podemos mencionar a Adolfo Sánchez Vázquez, Enrique 
Oussel, Ju l iana González y Gabriel Vargas. Entre los cubanos 
menc ionaremos a Pablo Guadarrama y Miguel Rojas, a los que se les 
considera dent ro de la «corr iente hard». 
Si la modern idad aparece como un mani f iesto a la 
autosuf ic iencia del hombre, la posmodernidad es la confesión de 
modest ia y desesperanza en la razón. Por eso pregona que no existe 
"verdad" sólo "verdades". No existe el gran relato de la ciencia, de 
Dios, de la histor ia y del progreso, considerados como metarrelatos; 
sólo existen relatos. La deslegi t imación de los metarre latos es otro 
de los aspectos que acompañan a las posiciones posmodernas. 
6.2. La idea de la historia * 
La idea de una histor ia l ineal hacia el comunismo profet izado 
por Marx, Engels y Lenin, da al t raste con la caída del muro, y al 
desaparecer el «otro polo» podemos decir que se ha hecho un hito en 
la histor ia. De la polar idad hemos pasado a la mult ipolar idad, no 
obstante la capacidad del hombre para cambiar el s istema 
económico-pol í t ico. 
La histor ia en sentido hegel iano, ha perdido vigencia, Hegel se 
equivocó cuando escribió que ia razón rige al mundo y que ia histor ia 
ha t ranscurr ido racionalmente dado que ha sido el curso racional y 
necesar io del espír i tu universal. "La historia —apunta Baudri l lard— ha 
dejado de ser rear\ porque no existe un todo del que formen parte 
los hechos. El hombre posmoderno, no t iene pasado, ni futuro, sólo 
t iene el presente, el hic et nunc, así que "comamos y bebamos 
porque mañana moriremos"2. 
De hecho, Lyotard, no ve a la modernidad como un proceso 
abandonado u olv idado, más bien, la concibe como un proceso 
l iquidado, exterminado, t rágicamente sepultado en «Auschwitz» 
suceso que abre la puerta a la posmodernidad. Además, señala 
nuestro f i lósofo, que "el triunfo de la tecnociencia capitalista sobre 
los demás candidatos a la finalidad universal de la historia humana, 
es otra manera de destruir el proyecto moderno que, a la vez, simula 
que ha de realizarlo" 3. 
La posmodernidad ha declarado el f in de la historia y el f in de 
las Ideologías. ¿Por qué el f in de la historia? Porque nada hay de 
reciprocidad en el la, el concepto modernista de la historia, como 
productora de progreso, se ha ido con el la. 
1 Baudri l lard. Las es t ra teg ias fa ta les . Anagrama, Barcelona, 1984, 12. 
2 La Biblia. 1a carta de Pablo a ios Corint ios, Cap. 15: 32. 
3 J.F. Lyotrad. Op. cit. p. 30. 
6 . 3 . L o s M e t a r r e l a t o s 
Lyotard los llama los «grandes cuentos» que han surgido para 
encontrar un sent ido en la historia, en las calamidades y miser ias de 
la existencia humana, desde sus orígenes hasta su dest ino, por medio 
de la creencia en un futuro de reconci l iación. Entre los pr imeros 
grandes metarre latos podemos mencionar: las rel ig iones, 
pr incipalmente el j uda ismo y el cr ist ianismo, como partes 
fundamenta les de la cul tura occidental , fueron tan impactantes que la 
modernidad no se pudo l iberar de ellas. Lo que hizo fue 
secular izar los, sust i tu i r la rel igión por la razón, convert i r a ios 
sujetos, redentores div inos, en sujetos terrenales y t rasladar el 
paraíso del cielo a la t ierra. 
Así pues, los d ioses cambiaron de nombre e igualmente los 
paraísos: para Hegel fue el Estado a través de la real ización del 
espír i tu universal; para el marxismo, fue la lucha del proletar iado por 
su emancipac ión; para la burguesía, el libre comercio, etc. Pero en 
todos, estaba latente la f ie l creencia en la ciencia, el progreso y ia 
razón, sobre ia base de una concepción l ineal del t iempo y su 
perspect iva ascendente de la histor ia. 
Jacobo Muñoz en la introducción al libro de J. F. Lyotard ¿Por 
qué filosofar? Menciona algunos de los metadiscursos que 
histór icamente se han presentado: 
• El relato ¡ lustrado de la emancipación de la 
ignorancia y de la servidumbre mediante el 
y del pr incipio de la igualdad ante la ley (la razón 
i lustrada). 
• El re la to e s p e c u l a t i v o de la real ización de la Idea 
universal por la dialéct ica de lo concreto (el Espír i tu o la 
Razón absolutos del Idealismo) 
• El re la to ma rx i s t a de la emancipación de la explotación 
y de la a l ienación por la t ransformación revolucionaria, 
en clave social ista, de las re laciones capital istas de 
producción. 
• Ei re la to c a p i t a l i s t a de la emancipación de la pobreza 
por el desarrol lo tecnoindustr ia l . 
• El s i s t em a de los e s t r u c t u r a i i s t a s ortodoxos y de los 
teóricos de s istemas a la Luhmann. 
• El d i s c u r s o u n i v e r s a l de la c o m u n i c a c i ó n l ibre de 
dominio de las teorías del consensus dialógico de 
Habermas y Apel1 . 
Visto de esta manera, podemos decir que la 
posmodernidad es una protesta en contra de los padres de la 
modernidad; Desca r tes , L o c k e , Kan t , Hege l y Marx. En esta 
etapa del pensamiento f i losóf ico, p ierden encanto las grandes 
palabras como; l ibertad, igualdad, f ratern idad, just ic ia social , 
racional idad, c iencia, progreso, histor ia, emancipación, etc. 
Siendo así, la posmodernidad viene a ser una ant imodernidad. 
1 J.F. Lyotard, ¿Por qué f i l o s o f a r ? Piados, Barcelona, 1989, p. 63. 
6.4. Característ icas Del Pensamiento Posmoderno en Vattimo 
Vat t imo propone tres característ icas muy importantes del 
pensamiento posmoderno: 
6.4.1. Un p e n s a m i e n t o de la f r u i c i ó n que p lantea la 
o n t o l o g í a he rmenéu t i ca con una ética posmoderna que 
se opone a las ét icas metafís icas; una ética de bienes en 
oposic ión a la ét ica de los imperat ivos. Def ini t ivamente, 
la ética posmoderna le da una despedida a la moral 
kant iana, por una nueva exper iencia histórica: dar 
vacaciones a la moral. 
6.4.2. Un pensamien to de la c o n t a m i n a c i ó n . La hermenéut ica 
gadameriana en la que "el ser puede comprenderse en el 
lenguaje", el pensamiento recogerá los mensajes de la 
U b e r l i e f r u n g sólo con el objeto de reconstruir s iempre 
de nuevo la cont inuidad de la exper iencia individual y 
colect iva. La ontología se hace efect ivamente 
hermenéut ica y ios conceptos metafís icos del sujeto-
objeto, y también, [ los conceptos de ] verdad-
fundamento, p ierden peso. Aquí es pert inente hablar de 
una «ontología débi l» como la única posibi l idad de salir 
de la metafís ica por el camino de una aceptación, 
convalecencia, distorsión que ya nada tiene de 
superac ión crí t ica, característ ica de la modernidad. "La 
chance de un nuevo, débilmente [sic.] comienzo'. 
6.4.3. Un p e n s a m i e n t o de l Get -Ste l l . En él la metafísica se 
cumple en efecto en su forma más desplegada: la 
organización total de la t ierra por obra de la técnica. 
Debe uno volverse al Get-Stel l con el propósito de 
torcerlo en di rección de un E r i gn i s [ inicio] más principal1 ' 
Es la época de los pos y post, se habla de una posmodernidad, 
de la sociedad post- industr ial , del poshumanismo, de una posét ica, 
de posmoral , del poscapi ta l ismo, etc. Lyotard nos dice que: 
El post posmoderno no significa 
un movimiento de come back, de flash 
back, es decir, de repetición, sino un 
proceso a manera de ana, un proceso 
de análisis, de anamnesis, de analogía 
y de anamorfosis, que elabora un 
olvido inicial2 . 
Alain Touraine3 , al estudiar las t ransformaciones sociales de la 
posmodernidad, nos habla de la sociedad post- industr ia l , como 
resultado de la h i p e r i n d u s t r a l i z a c i ó n que se caracteriza por los 
siguientes aspectos: 
• Las decis iones y los combates económicos no son ya 
fundamentales, no t ienen la autonomía que tuvieron en 
1 G. Vatt imo. El f i n de la m o d e r n i d a d . Gedisa, Barcelona, 1994, pp. 155, ss. 
2 G. Vatt imo. La posmode rn i dad (exp l i cada a los n iños ) . Gedisa, México, 1991, 
p. 93. 
3 A. Touraine. La soc iedad p o s t - i n d u s t r i a l . Ed. Ar iel , Barcelona, 1973, pp. 7, ss. 
la sociedad industrial, que se def inía por la 
acumulación. 
• Está más interesada que nunca al crecimiento 
económico. 
• Depende del conocimiento y la capac idad de crear 
"creatividades*. 
• Todos ios terrenos de la vida social están 
estrechamente integrados a las fuerzas de producción. 
• Af loran nuevos confl ictos sociales. 
• Ha cambiado la naturaleza del poder y de la 
producción. 
• El crecimiento económico está determinado por el 
proceso polít ico más que económico y se escapa del 
contro l social . 
• La autonomía del estado es cada vez más débi l . 
• La inversión escapa al cr i ter io de rentabi l idad 
económica y se decide por las exigencias de 
crec imiento económico y de poder. 
• Se han t ransformado los modos especí f icos de 
dominación social . Hay explotación, pero cada vez se 
dist ingue menos de la al ienación, entendida como 
relación social . 
6.5. Momentos de la Posmodernidad. 
Ahora bien, Roberto Foilari1, divide la posmodernidad en dos 
etapas o momentos conforme se fue presentado: 
6.5.1. Primer momento.- El discreto encanto posmoderno; no 
todo es celebración. 
El pr imer momento se dio a nivel mundial , con el adviento 
del neol iberal ismo. Lo neoliberal se basa en las condic iones 
económicas favorables como: la gran concentración de capital y 
la global ización; lo posmoderno, la condic ión cultural propicia 
para que dicha polí t ica se realice, es decir, el escenario y 
espacio donde los determinados actores "actúan" la real ización 
concreta de los programas neol iberales y sus interminables 
ajustes2 . 
A nivel cul tural , consist ió en la celebración, la 
emancipación de los rígidos moldes de la modernidad, tras 
varios siglos de discipl ina y metodic idad que permitía todo 
aquel lo que antes había sido cercenado. Se abrían las 
compuertas de la expresión estét ica, la tolerancia, el culto al 
cuerpo y el goce personal . Un presente sin un futuro t i ránico 
1 Profesor e investigador en la Fac. De Ciencias Polí t icas y Sociales de la Univ. 
Nacional de Cuyo (Mendoza, Argentina). E-mail : r fol lar i@raiz.uncu.edu.ar 
2 http:/www.nyu.edu/proyects/IACSN/inf les.htm, pp. 1-2/10. 
que viniese a opacar la fel ic idad añorada. Esto se dio mediante 
el despl iegue de promesas iniciales, que a medida que se 
real izaban, dejaban ver su d imensión paradojal . Una mayor 
to lerancia producía un vacío de normat iv idad, dando puerta a 
fanat ismos racistas, los movimientos de las minorías [gays, 
lesbianas, indigenismo, racismo, ecología, ...] 
La modernidad, añorada por muchos, no retorna, y es 
bueno que sea así, señala Fol lari , porque si la histor ia la 
sepul tó, fue en la medida en que su razón excluyente se hacía 
rígida y tendiente al autor i tar ismo del Uno. Pero, la 
posmodernidad fest iva, se torna alarmante, dados los nuevos 
problemas y contradicciones. "El rebasa miento de la modernidad 
ya se ha dado, y no es reversible"1 . 
Aparece el deconstrucc ion ismo derr idiano2 , "el discurso 
deslegitimatorío se pisa la cola y acaba por liquidar su propia 
sustentación... Al final de este discurso, todo queda 
desconstruido y nada podrá construirse"3. 
1 Ibíd. , p. 4/10. 
2 El deconstruccionismo derridiano se basa en un primer plano en-Saussure, que 
privi legia el habla, así como el Logos, la Palabra y el Hijo están cerca de Dios. 
Pero degrada a la escri tura al af irmar que ésta corre un velo sobre la lengua, la 
disfraza; que es art i f ic ial , perversa, patológica, malvada y degenerada y sólo se 
la uti l iza en ausencia del habla. El segundo paso, s implemente, consiste en 
recorrer el camino inverso, el de la deconstrucción, descubriendo cómo la 
escritura puede pasar a ser central. En: Jim Powelí y Van Howelí. Der r ida , para 
p r i nc i p i an tes . Ed. Era Naciente, B. Aires, 1997, p. 42 ss. 
3 ht tp: / /www.nyu.edu/projects/ IACSN/inf lex.htm, p. 5/10. 
6.5.2. Segundo momento. El adiós a 1989: el candor de los 
nostálgicos. 
Con la caída del Muro, se fes te ja el tr iunfo del capi ta l ismo 
"para sorpresa de todos y alegría de muchoss1 y junto con él, el 
funeral del s is tema estat ista, que había proporc ionado a la 
población: educac ión gratui ta, segur idad social , salud, y 
mi l lones de l ibros sin f ines lucrat ivos; pero también, se había 
cerrado la c i rcu lac ión fuera de las f ronteras, para impedir que el 
Part ido Comunis ta , único y omnipresente, perdiera su 
hegemonía. 
Después del fest ín, ulos escritores posmodernistas 
recogen las redes que desplegaron antes, sólo con el cuidado 
de no mostrarse autocontradictorios, ahorrándose el trabajo 
teórico de justificar sus torsiones*2. Gianni Vat t imo escr ibe: 
"Creer que se cree", donde aparecen nuevos cuest ionamientos 
para buscar otros derroteros: 
el mismo fenómeno del retorno a la 
religión en nuestra cultura parece que 
esté ligado a la enormidad y aparente 
insolubilidad, para los instrumentos de 
la razón técnica, de muchos problemas 
planteados, finalmente, al hombre de la 
modernidad tardía3. 
1 Ibid. 
2 Ibid. 
3 G. Vatt imo. Creer que se c ree. Paidós, México, 1996, p. 16. 
La promesa posmoderna se ha agotado. Hoy, se medita en 
una «chance histór ica» para re f lex ionar y repensar la 
reconstrucción, que no nos l leve a los postulados modernos. 
Habrá que construir una nueva moda l idad histórica que nos 
permita retomar del pasado, pero a la vez, construir el futuro 
con más cuidado, con cautela pero, con «temor y temblor» de 
no perder el fundamento, el «grund». Es imperdonable volver a 
«más de lo mismo». 
El f racaso del neol iberal ismo es ev idente , ya no convence: 
hizo sus ajustes, tras los cuales prometía 
bonanza y resolución de los problemas 
sociales. Por el contrario, en la mayoría 
de los países la marginidad y la pobreza 
han aumentado, de modo que aún el 
Banco Mundial reconoce que ío logrado 
carece de equidad, es potencialmente 
explosivo, y el tema de la pobreza resulta 
la problemática central a enfrentar en el 
futuro inmediato1. 
1 ht tp: / /www.nyu.edu/projects/ IACSN/inf lex.htm, p. 6 /10. Tomado de: J. Coraggio y 
R. Torres. ¿Las p r o p u e s t a s d e l Banco M u n d i a l para la e d u c a c i ó n : s e n t i d o 
ocu l to o p rob lemas de c o n c e p c i ó n ? En La e d u c a c i ó n según el Banco 
Mund ia l . CEM/Miño y Dávila editores, BS. Aires, 1967. 
6.4.3 Terce r m o m e n t o : la r e f l e x i ó n . 
Este momento aparece cuando después de la apoteosis y 
la cruda real idad empieza a hacer estragos alarmantes en la 
sociedad. La conmoción de las costumbres, la irrupción de un 
indiv idual ismo inédito que rompe con lo inst i tuido, provocan 
señales de si lencio, a la p regunta : ¿Cuál es hoy la s o c i e d a d 
deseab le? La moneda es tá en el aire. Nos toca a todos 
argumentar. . . cons iderando e l desaf ío que la posmodernidad 
nos ha dejado, para el lo, re f lex ionaremos más adelante sobre la 
cuest ión ét ica de la posmodern idad . 
6 . 6 . P o s t h u m a n i s m o 
En los últ imos años ha aparec ido una tesis nueva, re lacionada 
con la posmodernidad, conocida con el nombre de posthumanismo 
cuya argumentación se basa en que los subhombres servirán a los 
superhombres, los que sust i tuyen al « intelectual orgánico», conforme 
al s is tema gramsciano, del cap i ta l i smo contemporáneo. 
Dicha tesis es defendida pr inc ipa lmente por dos adversar ios del 
humanismo: uno el tan cr i t icado f i l óso fo de la derecha conservadora 
del t ío Sam, Fukuyama, quien se hizo célebre con su ensayo "El fin 
de la historia" en 1988; el ot ro, Peter Sloterdi jk, de la izquierda 
radical a lemana, cuyo pensamien to expuso en una conferencia en 
1999 con el t í tulo de "Reglas para el parque humano*. 
Los supuestos argumentados se basan pr inc ipalmente en la 
revolución biotecnológica que se ha desatado a raíz de la clonación, 
las gestac iones art i f ic iales, el descubr imiento del genoma humano y 
demás. Según Fukuyam: 
El carácter abierto de las ciencias 
contemporáneas de la naturaleza nos 
permite estimar que, de aquí a las dos 
próximas generaciones, la biotecnología 
nos proveerá de herramientas que nos 
van a permitir llevar a cabo lo que no 
logran hacer los especialistas en 
ingeniería social. En este punto, 
habremos acabado definitivamente con 
la historia de la raza humana, porque 
habremos abolido a los seres humanos 
en tanto que tales. Entonces comenzará 
una nueva historia más allá de lo 
humano1 . 
Esto me hace recordar la novela de A ldous Huxley "Un mundo 
feliz" escr i ta en 1931 y cuya ref lexión s igue s iendo aún vál ida. En el 
mundo de Huxley se atr ibuye a la ingenier ía genét ica la capacidad de 
contro lar armónicamente la sociedad, así lo exp l ica uno de sus 
protagonistas: 
1 Cit. en: Patrick Viveret. El du ro o f i c i o de v i v i r . En: Le Monde diplomatique, 
Marzo - Abri l de 2000 pp. 12 ss. 
Está uno condicionado de tal 
suerte, que no puede dejar de hacer lo 
que tiene que hacer. Y lo que tiene que 
hacer es, en conjunto, tan agradable, y 
tantos impulsos naturales se dejan 
manifestar libremente, que no hay en 
realidad tentaciones que resistir. Y si, 
por una desgraciada casualidad, le pasa 
a uno algo desagradable, siempre 
queda el soma que le permite evadirse 
de la realidad\ 
¿Qué razón tendr íamos para rechazar la fe l ic idad que Huxley 
nos ofrece? No obstante el eugen ismo fasc inante de su novela y, de 
la misma manera que John el Salvaje se def iende ante Mustafá Mond, 
podríamos decir que «más vale un ser humano insat is fecho que un 
cerdo fel iz», pues lo que nos incomoda en el mundo de Huxley es, 
prec isamente, que no haya l ibertad, ni d ignidad humana. 
Lo que la b iotecnología nos promete es un mundo como éste, 
donde la gente t iene cuanto desea, y no desea nunca lo que no puede 
tener. Por mucho que nos prometa, existe un e lemento que resulta 
inherente a la persona humana: la libertad de elegir. No basta con ser 
un <Aifa>, es dec i r un miembro de la casta super ior , o un miserable 
<Epsi lon>, lo más importante para el hombre es la capacidad de 
elección, y el derecho a equivocarnos, así como a rect i f icar nuestro 
curso. Esto es producto de la l iber tad y de la d ign idad humana que 
realmente nos hace ser hombres. 
1 Aldous Huxley. Un m u n d o fe l i z . Ed. Época, México, 1975, p. 232 
La crisis dei humanismo está 
vinculada con el proceso por el cual la 
subjetividad humana se pierde en los 
mecanismos de la objetividad científica y 
luego tecnológica\ 
Cierto que la modernidad, con todas sus p romesas e i lusiones, 
ha dejado fuera de control algunos aspectos vu lnerab les para el 
hombre, entre los que podemos citar: 
• La precar ia toma de conciencia en las invest igaciones 
c ient í f icas como tecnológicas y el abandono de l individuo, la 
razón y el afán de progreso esgr imido en el Siglo de las 
Luces. Parece que los ref lectores lumínicos apuntasen más a 
lo espectacu lar que a lo real; a lo v i r tual que a la cosa en sí. 
• Un capi ta l ismo salvaje e inhumano basado más en el 
mercant i l i smo que en ofrecer al hombre un mundo mejor. 
• El f racaso ecologista al darle al hombre e l señor ío del mundo, 
que no cuest iona su responsabi l idad hacia "la casa de todos", 
nuestro planeta. 
Tomando en consideración el estado mora l de la humanidad, 
así como el r iesgo socia l que impl ica, la cuest ión es: 
saber si las sociedades humanas pueden 
estar moralmente a la altura del desafío, 
que habría de constituir para la 
1 G. Vat t imo. El f i n de la modern idad . Gedisa, Barcelona, 1994, p. 36. 
humanidad, la capacidad de racionalizar 
y de dominar totalmente, mediante la 
técnica, la vida de los seres humanos... 
Nada nos prohibe imaginar un tiempo en 
el cual una humanidad pacificada y cada 
vez más abierta hacia los refinamientos 
de la vida y del espíritu podrá hacer un 
uso razonable y benéfico de los 
productos del progreso tecnológico, 
incluso en el área de la fabricación de lo 
viviente\ 
Por su parte Gianni Va t t imo ve en el hombre del futuro al 
"ultrahombre [ q u e ] se caracteriza con relación a una pura y simple 
subversión de todo ideal de «Human tá t» trasmitido por el humanismo 
típicamente europeo"2. 
Enseñar la condición humana y practicarla, mediante el sabio 
oficio de viv ir , es un reto para la supervivencia de la humanidad y su 
progreso moral . Es necesar io que la bioét ica tome un papel act ivo en 
pro de la humanidad y no incl inarse en favor de intereses 
mercant i l is tas. 
1 P. Viveret. Op. cit. p. 13. 
2 Más a l lá de l s u j e t o . Paidós, México, 1992. pp. 25-26. 
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En el mundo posmoderno 
lo que importa es la felicidad 
porque si no se acepta 
un fundamento ontològico de la realidad, 
tampoco se acepta una ética, 
sino muchas —microéticas— 
según la concepción axiológica 
de cada quién. 
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7. ÉTICA Y POSMODERNIDAD 
Hablar de é t i ca y p o s m o d e r n i d a d resulta un tanto comple jo, 
dado que, la posmodern idad se nos presenta tan ambigua y d ispersa, 
además, en la posmodern idad, la ét ica aparece vacía de s igni f icado, 
encont rándonos como dice Nietzsche: «más allá del bien y el mal». 
Como veíamos (p. 126), si la modernidad aparece como un 
mani f iesto a la autosuf ic iencia del hombre, la posmodernidad es la 
confes ión de modest ia y desesperanza en la razón. Por eso pregona 
que no ex is te "verdad " sólo "verdades". No existe el gran relato de la 
c iencia, de Dios, de la histor ia y del progreso (metarelatos); sólo 
relatos. El progreso, tan pregonado en la modernidad, perdió su 
dirección, perdió su sent ido para convert i rse en un sinsent ido. 
En la posmodernidad se hab la de una «ética débi l», (light), es 
decir, una ética acomodat ic ia y complac ien te ; una ética en la que, 
como diría Protágoras «el h o m b r e es la medida de todas las cosa». 
La posmodernidad exige una é t i ca indolora, que no cueste sacr i f ic io, 
por el contrar io, que p roporc ione p lacer , los goces de presente, el 
templo del yo, del cuerpo y de la comod idad se han convert ido en la 
nueva Jerusalén posmoral is ta, que de ja muy atrás los mandamientos 
severos. 
La frase de Dosto ievsky: « D i o s ha muer to» sirve de apoyo a la 
posmodernidad y, si Dios ha mue r to , todo está permit ido y, si todo 
está permit ido ¿dónde q u e d a la ét ica? La posmodenidad se 
caracter iza, entre otras cosas , por la ausencia de reglas; ¡proh ib ido 
prohibir! Con esto as is t imos a l f u n e r a l de la ética y "se presentan [ a 
su sepe l io ] sólo dos herederas: la estética y la belleza"1. La e s t é t i c a 
viene a sust i tuir a la é t i ca y la b e l l e z a hará lo propio con la mora l . 
Podemos señalar que e n la posmodern idad, se ha abol ido la 
d i ferencia entre lo verdadero y lo fa lso , lo real y lo f ict icio. La moda 
ha destruido la d i ferencia e n t r e lo bel lo y lo feo; la pol í t ica, se 
encargó de borrar la d i fe renc ia e n t r e lo bueno y lo malo; la l iberac ión 
sexual, acabó con las d i f e renc ias en t re hombres y mujeres; la c iencia, 
ha convert ido en mito la v ida y la muer te [p iénsese en la c lonac ión y 
la inseminación art i f ic ial con s e m e n de d i f un tos ] . 
La pérdida de la pos i c ión cen t ra l del hombre en el cosmos, que 
el racional ismo había e n t r o n i z a d o , se inicia a principios de la Era 
1 Antonio Cruz. P o s m o d e r n i d a d . S i g l o XXI , Ed. CLIE, Terrassa, España, 1997, p. 
63. 
moderna. Nietzsche, pronost icó tal suceso y lo expuso a la conciencia 
genera l de su t iempo: 
¿Qué hemos hecho después de 
desprender la Tierra de la cadena del Sol? 
¿Dónde la conducen ahora sus movimientos? 
¿Adónde la llevan los nuestros? ¿Es que 
caemos sin cesar? ¿Vamos hacia adelante, 
hacia atrás, hacia algún lado, erramos en 
todas direcciones? ¿Hay todavía un arriba y un 
abajo? ¿Flotamos en una nada infinita? ¿Nos 
persigue el vacío con su aliento? ¿No sentimos 
frío? ¿No veis de continuo acercarse la noche, 
cada vez más cerrada? ¿Necesitamos 
encender las linternas antes del mediodía? 
¿No oís el rumor de los sepultureros que 
entierran a Dios? ¿No percibimos aún nada de 
la descomposición divina?... Los dioses 
también se descomponen. ¡Dios ha muerto! 
¡Dios permanece muerto! ¿Y nosotros le dimos 
muerte? \ 
Si en la posmodern idad se habla de una ética débi l , no es 
casual encontrarnos en el la a un sujeto débil [debilitamiento del 
ser] a merced de la publ ic idad, en una sociedad enfocada más al 
consumo que a la producción. Dicho sujeto débil ve mermada su 
propia real ización, su t rascendencia, s iendo presa fáci l de cuanta 
1 F. Nietzsche. La Gaya C ienc ia . Ed. Sarpe, Madr id , 1984, p. 125 
art imaña presenten ios med ios masivos de comunicación. El sujeto 
débil es un sujeto que ha perd ido el fundamento de su pensamiento. 
El hombre, en la posmodern idad, ha perdido su lugar, ha 
dejado de ser el centro, tan pregonado de la modernidad, y ha pasado 
a ocupar un lugar X; como consecuenc ia de la modernidad, el hombre 
ha sufr ido tres grandes agravios que le han hecho perder su lugar 
central. Las teorías de Copérn ico, Darwin y Freud han inf lu ido en la 
desubicac ión del sujeto, como ya menc ionamos anter iormente. 
Sería imposible, para la que escr ibe, mencionar todas 
caracter íst icas de la ét ica posmoderna, pero si qu is iéramos 
contraponer los valores modernos con los posmodernos tendría a 
grosso modo lo s iguiente: 
MODERNOS POSMODERNOS 
Abso lu to 
Apolos 
Colect iv ismo 
Culpabi l idad 
Cul tura 
Entus iasmo 
Esfuerzo 
Ética 
Fe 
Formal idad 
Histor ia 
Relat ivo 
Dionisios 
Individual ismo 
Aculpabi l idad 
Mul t icul turas 
Nihi l ismo 
Placer 
Estét ica 
Increencia 
in formal idad 
Histor ias 
Homogene idad Heterogeneidad 
Humanismo Ant ihumanismo 
Inconformismo Conformismo 
Metarrelatos Rela tos 
Moral Bel leza 
Necesario Accesor io 
Objet ividad Subje t iv idad 
Pasado/futuro Presente 
Prometeismo Narc is ismo 
Razón Sent imiento 
Razón fuerte Razón débi l 
Razón Suprema Razones 
Sacral ización Secu lar izac ión 
Unidad Divers idad 
Universal idad Fragmentac ión 
Uniformidad Di ferenc ia 
Verdad Verdades 
Intolerancia To leranc ia 
Pareciera, en la posmodernidad, que la v ictor ia de la tecnología 
daría al t raste con el proyecto moderno en el "que muchos 
sentimientos humanos mueren mientras las máquinas nacen"1 . La 
f ra tern idad, l ibertad e igualdad pregonada por la revolución f rancesa 
se perdió en el d iscurso moderno para dar paso a un sujeto dominado 
por la tecnoc ienc ia y la bien ponderada razón, la «rat io» i luminista 
pasa a ser una tr iste razón manipulada al servic io de la product iv idad 
y el consumo. 
1 Marshal l Berman. B r i n d i s por la m o d e r n i d a d . En: Nicolás Casullo. El deba te 
m o d e r n l d a d - p o s m o d e r n i d a d . Puntosur, B. A i res, 1989, p. 77. 
El sabio Hilel decía: 
Si yo mismo no me hago cargo de mí, 
¿quién ío hará en mi lugar? 
Si no es asi cómo hay que hacerlo, 
¿qué hacer? 
Y si no es ahora, 
¿cuándo entonces? 
Máx imas de l os Padres . 
7.1. El S u j e t o P o s m o d e r n o 
7.1.1. El sujeto « fuer te» 7.1.2. El su je to «débi l» 
Muchas son las acepc iones de la pa labra «su je to» de acuerdo 
con Abbagnano mencionaré dos: 
1) Aquel lo de lo que se hab la , a lo que se atr ibuye 
cual idades o de te rm inac iones o a lo que ta les 
cual idades o de te rminac iones son inherentes. 
2) El yó, el espír i tu o la conc ienc ia como pr incip io 
determinante del mundo de l conoc imien to o de la acción 
o, por lo menos, como c a p a c i d a d de in ic iat iva en tal 
mundo1 . 
1 Abbagnano; Nicolás. D i c c i o n a r i o de f i l o s o f í a . FCE, México, 1982. 
Para nuestra ref lex ión me refer iré a la segunda def inic ión que 
considera al sujeto como autónomo, con la capac idad de relacionarse 
y de ejercer in ic iat ivas que d is tan mucho de ser considerado como 
objeto pasivo. 
7.1.1. El sujeto «fuerte» 
Lo contrar io al «sujeto débil» ser ia un «su je to fuerte». Al 
refer i rnos al segundo, hab lamos del modelo de sujeto moderno, 
producto de la i lustración y del racional ismo. 
El sujeto fuer te sería aque l que t iene pleno control de su razón 
y no es fác i lmente manipu lado por la sociedad de consumo. El 
pensamiento fuer te , actúa ante la real idad, la aprehende, la ent iende 
y trata de t ransformar la, el sujeto fuerte es s inónimo de objet iv idad. 
"Es el sujeto señor del objeto"1. 
El sujeto como «YO», con conciencia y capac idad de iniciat iva, 
nace con Kant y Hegel , el cual es considerado como 'el yo pienso", 
[e l «sapere aude» k a n t i a n o ] , la conciencia o autoconciencia que 
determina y condic iona la capac idad cognosci t iva, el que elabora 
ju ic io . El yo t rascendente, que rebasa el «cogi to ergo sum» 
car tes iano. 
1 José Maria Mardones. El n e o c o n s e r v a d u r i s m o de los p o s m o d e r n o s . En: G. 
Vat t imo et al. En t o r n o a la p o s m o d e r n i d a d . Ed. Anthropos, Barcelona, 1994, p. 
25. 
El sujeto onto lògicamente capaz de una auto- t rascendencia 
intencional, de ir más allá de lo que siente, de lo que imagina; 
alcanza la autot rascendencia mediante la búsqueda de la verdad. 
En el ideal moderno, la subjet iv idad lo puede todo, se 
autolegit ima y se autofundamenta mediante: 
• El hecho de ser protagonista de una histor ia sustantiva 
cuyo fundamento ontològico radica en ser un camino 
progresivo de la autoconciencia y, por ende, de 
l iberación. 
• El sujeto moderno es gestor de la crítica racional, de la 
c ient i f ic idad objetiva y de normat iv idad úl t ima. 
En la modern idad predominó [e i sujeto f u e r t e ] , aquél que cree 
saber objet ivamente qué es la real idad, la ap rehende , la domina y 
busca un fundamento para sus conocimientos. El «su je to fuer te» es el 
«señor del ob je to» que esconde su afán de d o m i n i o y dominación. 
Dicho poderío dominante se ref leja en un m o d e l o tecnocràt ico 
ejercido en la c ienc ia , en la técnica, en las es t ruc tu ras de poder del 
Estado y en todos los demás ámbitos de la vida soc ia l . 
De hecho, la modern idad descansa en la noc ión del hombre 
como sujeto au tónomo, protagónico y l ibre, a g e n t e de l conocimiento, 
pero, a la vez, agente de su propia moral, s o b r e la base de un 
progreso c ient í f ico y tecnológico ineluctable y e n e l sent ido unitar io, 
progresivo y te leo lóg ico de la h istor ia. Sujeto c u y o domin io racional 
le l leva a ent regarse a d i ferentes utopías revolucionar ias, 
emanc ipadoras y l iber tadoras del indiv iduo y de su mundo. 
7.1.2. El su j e to « d é b i l » 
En la posmodernidad podemos señalar que el sujeto como tal se 
encuentra en crisis. Percibimos el f racaso de una f i losofía moderna, 
cuyo referente úl t imo es el sujeto, [ como veíamos anter iormente] 
supuestamente capaz de ser protagonista de una historia sustantiva 
cuya densidad ontológica reside en ser un camino progresivo de 
autoconciencia y, entonces, de l iberación; ser actor de la crít ica 
racional, objetiva y accesib le a la normativ idad últ ima. 
En la sociedad posmoderna, el sujeto se ve amenazado por la 
sociedad de masas, donde escapa a toda referencia a sí mismo, 
donde el rompimiento de la realidad ve sofocada la l ibertad en aras 
de una l iberación puramente pulsional. 
En lugar de un "sujeto unívoco" [sujeto ca r tes iano ] : 
la posmodernidad promueve sujetos 
desmigajados: En lugar de disciplina, se 
impone la seducción y el desorden. En 
vez de verdad única, todo se va/e. En vez 
de dejar fuera lo expresivo, la vida se 
estetiza, y se abandonan los criterios 
rígidos, para poner acento en la vivencia 
individual1 . 
La desconstrucción del sujeto se inicia con la fal ta de 
fundamento del mismo, que el n ih i l ismo y el escep t i c i smo han venido 
a acentuar. Con el lo acudimos a lo que hoy podemos c las i f icar como 
la debilidad del sujeto. 
El sujeto débi l se opone al individuo capaz de dec id i r l ibre y 
racionalmente dentro de una sociedad determinada, sin menoscabo 
de su ser, de su esencia; es decir, sin afectar su prop ia natura leza. El 
«sujeto débi l» es aquél que carece del f undamen to [Grund ] de su 
pensamiento. 
En la posmodernidad podemos ver un su je to a merced de los 
art i f icios de la mercadotecnia que oscurece su au to r rea l i zac ión y 
experiencia del yo. Un sujeto fáci l de caer en los mi tos de l momento, 
sobre todo, si se presenta exót icamente atav iado. 
La crisis del humanismo se resuelve med ian te la: 
«cura del adelgazamiento del sujetopara 
hacerlo escuchar la exhortación de un ser que 
ya no se da en el tono perentorio del « G r u n d » 
o del pensamiento de pensamiento o del 
espíritu absoluto, sino que disuelve su 
presencia-ausencia en las redes de una 
1 Roberto Follari. I n f l ex i ón p o s m o d e r n a y c a l a m i d a d n e o l i b e r a l : f i n de la 
f ies ta . En: http:// www.nyu.edu/proyects/ IACS/ inf lex.htm, p. 3 /10. 
sociedad transformada cada vez más en un 
muy sensible organismo de comunicación1 . 
Follari, señala, re tomando a Baudri l lard, que la tecnología 
informativa [ te lev is ión sate l i ta l , de los juegos electrónicos, de la 
robòt ica, de In te rne t ] , desterr i tor ia l iza, descentra, desustancia l iza a 
los sujetos: 
Así tenemos sujetos/pantalla, 
sujetos que son sólo especie de 
receptores permanentes de estímulos 
externos, carentes de toda 
especificidad que no sea aquella que, 
de manera cada vez cambiante, surge 
de la estimulación permanente2. 
El sujeto débi l ha ext rav iado el atalaya crí t ico de la razón y, se 
ha convert ido en un pel igro para sí mismo por desmemor iado y 
acr i t ico. No toma conc ienc ia de su v ida, mucho menos de la sociedad. 
Tal pensamiento nos of rece un sujeto fat igado y decrépi to. Una 
cultura dominada por este t ipo de su jetos, según Baudr i l lard, es muna 
cultura anoréxica: de la desgana, la expulsión, la antropoemia, el 
rechazo. Característica obvia de una fase obesa, saturada, 
pletòrica'3. 
1 G. Vatt imo. El f i n de ia m o d e r n i d a d . Gedisa, Barcelona, 1994, p. 46. 
2 CiL por. R. Follari. Ibíd. p. 3/10. 
* Amér ica . Anagrama, Barcelona, 1987, p. 58. 
Para Heidegger, "la nada no es nunca nada, no es tampoco un 
algo en sentido de un objeto, es el ser mismo, cuya verdad el hombre 
se [ l a ] apropió en el momento en que se ha superado como sujeto, 
esto quiere decir, cuando él no se representa ya como objeto"1. 
Mencionamos cuatro niveles del conoc imien to del sujeto: la 
experiencia, el conocimiento, e l ju ic io y ia eva luac ión [c lave de la 
intencional idad] en cuanto evalúa, dec ide , actúa y produce 
resultados, ya que, a t ravés de e l la , el sujeto, l ibre y 
responsablemente, se const ruye así mismo. 
Podemos decir que cada uno de nosot ros v ive en su propio 
mundo; dicho mundo, de ord inar io , es l imi tado según nuestros 
intereses y conocimientos. Es decir , ex is ten cosas que desconozco, 
pero que otros hombres conocen. Así mismo, ex is ten objetos que 
despiertan el interés de otros, pe ro que para mí, pasan 
desapercibidos. 
Tal conf inamiento bien pude ser resu l tado de la t radic ión 
histórica que nos ha tocado viv ir , de las l im i tac iones de nuestro 
entorno social , de nuestras apt i tudes ps i co lóg icas indiv iduales, de 
nuestros éxi tos y nuest ras desgrac ias. As í , p o d e m o s encontrarnos 
con varios t ipos de sujetos, ent re ios cua les menc ionaremos : el sujeto 
postergado, el sujeto mut i lado, el su je to inmanent i s ta , el sujeto 
existencial, y el sujeto a l ienado, que no vamos a espec i f i car , pues es 
obvia su s igni f icación. 
1 Cit. en: Leo Gabriel . Hombre y m u n d o en la e n c r u c i j a d a . Gredos, Barcelona, 
1982, p. 51, nota 40. 
Soy el espíritu que siempre niege. 
Y ello con razón, 
pues todo lo que nace 
no vale más que para perecer. 
Por eso sería mejor 
que nada surgiera. 
Goethe. 
Fausto. 
(Mefistófeles) 
7 . 2 . E l N i h i l i s m o 
El término «nihi l ismo» viene de l latín nihil que signif ica nada. 
Según Abbagnano, a menudo es usado es te vocab lo para designar 
doctr inas que rehusan reconocer rea l idades o va lores cuya admis ión 
es considerada importante1 . El n ih i l ismo es la negación de la real idad 
sustancial . En f i losofía se apl ica este vocab lo a doctr inas que 
rehúsan reconocer real idades o va lores cuya admis ión se considera 
importante; también se apl ica a las ac t i tudes de los que niegan 
determinados valores morales o pol í t icos; pes im ismo radical. 
Con Nietzsche (1844-1900) nace el pensamien to nihil ista más 
estructurado; Nietzsche anuncia una era en la cual , la decadencia de 
'Abbagnano. D i cc iona r i o de f i l o s o f í a . FCE, México, 1982. 
la v is ión moral del mundo es el efecto inmediato e inevitable de una 
cr is is histór ica y soc io -cu l tu ra l que da paso a una transic ión. El 
n ih i l ismo de la Europa cr is t iana, así l lamado por nuestro f i lósofo, 
niega los valores super io res de la fuerza, la espontaneidad, la 
«superhombría», a benef ic io de los supuestos valores de la equidad, 
la humi ldad, la car idad. 
Es común encont rar apl icada esta palabra [nihi l ismo] a los que 
niegan los valores mora les o polí t icos. Nietzsche la usó en forma 
polémica para señalar su oposic ión radical a los valores morales 
t radic ionales. Así seña la : 
El nihilismo no es solamente 
un conjunto de consideraciones 
acerca del tema: 'todo es vano', no 
es sólo la creencia que consiste en 
poner las manos en la masa y 
destruir ... Es el estado de los 
espíritus fuertes y de las 
voluntades fuertes a las cuales no 
les es posible atenderse a juicio 
negativo: la negación activa 
responde mejor a sus naturalezas 
profundas1. 
Goethe, en su novela Fausto por boca de 'Mefistófeles' 
conf iesa: "Soy el espíritu que siempre niega. Y ello con razón, pues 
todo lo que nace no vale más que para perecer. Por eso seria mejor 
1 Nietzsche. La v o l u n t a d de d o m i n i o . Aguilar, 6. Aires, 1961, §24 
que no nada surgiera\ Vemos, en estas palabras, una forma de 
concepción del mundo de quien adopta un pesimismo radical . Pero, el 
nihil ismo que hoy nos ocupa es esencia lmente el relacionado con la 
decepción del proyecto moderno. 
¿Qué signif ica el nihi l ismo? Para Vat t imo signif ica que los 
máximos valores p ierden su valor. Falta una meta. Falta respuesta a 
la pregunta del ¿para qué? "Nihi l ismo significa [...] lo que para 
Nietzsche: la situación en la cual el hombre abandona el centro para 
dirigirse a la X"1, un lugar indeterminado, para dir igirse a la nada. 
Para Heidegger (1889-1976), n ih i l ismo es el proceso en el cual, 
al f inal del «ser» como tal «ya no queda nada». Es el olvido del ser. 
Nihil ismo signi f ica la ausencia de todo fundamento que pretendiera 
dar un sent ido te leológico y unitario de la histor ia. 
El nihi l ismo puede caracter izarse como la falta de entus iasmo 
por parte del indiv iduo. El hombre posmoderno vive una real idad de 
símbolos y posee una moral débi l [ l i gh t ] . . . pero se salva salvando lo 
fantást ico, lo mít ico, lo incierto, lo extraño 2. 
El n ih i l ismo, p lanteará Vat t imo, v iene a ser una chance a part ir 
de la cual le es posib le al hombre estructurar nuevos valores y dar 
paso al advenimiento de un nuevo mundo, o más bien, una nueva 
visión del mundo en la que los valores absolutos, como pr incipios 
universales, pierden toda val idez. 
1 El f i n de m o d e r n i d a d . Gedisa, Barcelona, 1994, p. 23 
2 G. Vatt imo. La aven tu ra de la de fensa de l n i h i l i s m o . Ed. Península, Barcelona, 
1990, p. 19. 
Ya no se trata de un fundamento único e inmutable, sino de una 
visión perspect iva en ia que se pierde todo dominio de la esencia, en 
favor de la apariencia. No se trata de poner al mundo de cabeza, sino 
más bien, de crear un estado de cosas d i ferentes en el que la 
apertura a nuevas formas de pensar traiga consigo una conci l iación 
entre Apolos y Dionisios. 
Para hacer posible una realidad tal, es menester el iminar toda 
noción que suponga una jerarquía única y absoluta de valores, pues 
«si Dios ha muerto», todo está permit ido. Esto es, si part imos del 
hecho de que los principios metafísicos han sido abol idos, entonces, 
resulta obvio, una escala valorativa pol ivalente que rompe con la 
lógica polar izada de bueno-malo. 
Nihi l ismo quiere decir que el racional ismo, el uso de las fuerzas 
para dominar la naturaleza y l iberarse de autor idad y tutelaje, ajenos, 
son incompat ib les con la existencia de un Ser Supremo. 
Retomando a Nietzsche, señala Vatt imo, todo proceso de 
nihil ismo puede resumirse en la muerte de Dios o también en la 
desvalor ización de los valores supremos: [según Nietzsche] los que 
desaparecieron no son los valores tout court, sino los «valores 
supremos» resumidos en el valor supremo por excelencia DIOS. "Dios 
muere cuando el saber no tiene necesidad de llegar a las últimas 
causas"1, para el hombre ya no es necesario creerse con el alma 
inmortal. La muerte de Dios se reivindica con otros valores más 
verdaderos, opuestos a los valores de las cul turas dominantes: el 
1 Gianni Vatt imo. El f in de modern idad. Gedisa, Barcelona, 1994, p. 27. 
debi l i tamiento de la real idad, es decir, la desrreal ización del mundo 
que la técnica moderna nos ofrece. 
Asumir que no existe una escala valorat iva que nos permita 
establecer patrones de conducta, implica asumir igualmente que no 
hay cri terio alguno que nos permita optar por una u otra forma de ser 
en la cultura, lo que nos conduce a un relat iv ismo extremo en el que 
cualquier tipo de proyecto ét ico-moral y cualquier interpretación del 
mismo resulta vál ido* 
Por otra parte, el nihi l ismo, si bien pretende deshacerse de todo 
principio absoluto, que trae consigo la determinación arbi trar ia de una 
escala de valores, también erige un nuevo absoluto: el ind iv iduo se 
convierte, entonces, en el núcleo de toda acción y valoración humana, 
dando acceso a un relat iv ismo en el cual, todo esté permitido, d icho 
en boca de Protágoras ser la: " tal como aparece para mí cada cosa, 
así lo es para mí y tal como te aparece a ti, así lo es para ti: porque 
hombre eres tú y hombre soy yo" es decir 'el hombre es la medida de 
todas las cosas"1 . 
El nihi l ismo signif ica que los máximos valores pierden su valor. 
Falta una meta. Falta la respuesta ante la pregunta del ¿para qué? 
"nihilismo significa aceptar la muerte de Dios en nuestra cultura y, 
con ello, el vaciamiento de los valores supremos2, como señala 
Vat t imo. 
Para Heidegger, la nada no es nunca nada, no es tampoco un 
algo en sentido de un objeto, es el ser mismo, cuya verdad e l hombre 
' Platón. D iá l ogos [Teetetos, 152 a]. Porrúa, México 1993, p 323. 
2 G. Vatt imo. La de fensa de l n i h i l i s m o p o s m o d e r n o . Observaciones desde el 
pensamiento de M. F. Sciacca. Revista de f i losofía, UIA, N° 89, p. 154. 
se apropia en momentos en que se ha superado como sujeto, cuando 
él no se representa ya el ente como objeto. 
Tanto Heidegger, cono Nietzsche coinciden en que el nihi l ismo 
es una enfermedad de la que no se puede salir con los métodos 
t rad ic ionales de la modern idad, por lo que se hace necesaria la 
ref lex ión posmoderna. 
Con la posmodern idad se preludia una nueva f i losofía orientada 
a lo próximo. Ei mundo verdadero se ha convert ido en «fábula» y con 
él se di luyó también en mundo aparente. "El nihilismo acabado, nos 
llama a vivir una experiencia fabulizada de la realidad, experiencia 
que es también nuestra única posibilidad de libertadCon Nietzsche, 
esto toma cuerpo en sus obras: Humano , d e m a s i a d o humano , 
A u r o r a y La Gaya C i e n c i a , las que const i tuyen un esfuerzo para 
de l inear la f i losofía del mañana. 
El hombre del mañana, v iv i rá p lenamente del error al que habrá 
de acostumbrarse. Esto es lo que Vat t imo l lama Verwindung2 [la 
nosta lg ia de la res ignación] . 
1 Gianni Vatt imo. El f i n de m o d e r n i d a d . Gedisa, Barcelona, 1994, p. 32. 
2 Ibíd. pp. 40, 41» 
En la posmodernidad: 
"tenemos un sujeto a merced 
de las modas publicitarias que 
se encubran de automatización 
y experiencia del yo. 
Un «sujeto débil» 
de este talante es una 
presa fácil para la aceptación 
de los mitos del momento, 
sobre todo, 
si se presentan 
con ropajes exóticos". 
J. M. Mardones. 
7 . 3 . EL H e d o n i s m o 
La palabra hedonismo viene del latín hedoné que suele ser 
t raducido por 'p lacer ' , tendencia consistente en cons iderar que el 
placer es un bien1 . Sin embargo, como ha hab ido muchas maneras de 
entender el p lacer , ha habido asimismo, muchas formas de 
hedonismo. Donde más se ha susci tado d ispu tas sob re el s ign i f icado 
o t ipo de placer a que se ref iere se ha dado en e l t e r reno m o r a l . 
1 Enciclopedia Salvat , 1993. 
El hedonismo surge en las escuelas cirenaicas y epicúreas cuya 
f inal idad era intentar vivir se renamente y así, disfrutar del máximo 
placer. Aunque para E p i c u r o de Samos [342-270 a . C . ] , el único 
placer que es totalmente sat is fac tor io , es aquel que sat isface las 
mayores aspi rac iones humanas, o sea, el placer intelectual. El sabio 
epicúreo es aquel que ha l legado a conquistar ta imperturbabi l idad 
(ataraxia) del espír i tu y la t ranqu i l i dad del cuerpo (aponía)1 de ahí su 
f rase: "Si quieres hacer rico a Pitocies, no aumentes sus riquezas; 
disminuye sus deseos". 
Mientras que para Ep icuro la f i losofía debe tener un papel 
soter io lógico, es decir, debe sa lvar al hombre del dolor, la desgracia y 
la miser ia, considerando que la búsqueda del placer no debe ser 
c iega, sino i luminada por la p rudenc ia [ la ph rónes is ] , enfocada al 
p lacer espir i tual que produce gozo; en la sociedad posmoderna el 
hedonismo ha tomado un s ign i f i cado muy di ferente al del epicureismo 
gr iego. 
En la actual idad para e l hedonismo "va/e lo que agradalo 
que produce placer, lo impor tan te es disfrutar, sin las restr icciones 
propias de la moral dolorosa de la modernidad. Vivir el placer, de 
todos colores y sabores, sin med i r las consecuencias que pudieran 
venir . No se cuest iona el hecho mora l de la acción, lo que interesa es 
lo que cause placer. Se vive e l presente el hic et nunc. Solamente en 
el presente se puede ser, "carpe diemaprovéchate, vive el 
momento. 
1 N. Abbagnano. H i s to r i a de la f i l o s o f í a . Montaner y Simon. Barcelona, 1978, pp. 
187 y ss. 
En la sociedad posmoderna el placer se encuentra asociado al 
sexo, las drogas, el consumismo y todo aquello que produzca goce. 
La publ ic idad y los medios masivos de comunicación se encargan de 
adoctr inar a los indiv iduos para disfrutar al máximo todo t ipo de 
placer. 
La cultura hedonista, señala 
Lipovetsky, orienta a los seres hacia el 
presente existencial y exacerba los 
fenómenos de volubilidad y la búsqueda 
de la salvación individual en las 
novedades como tantos otros estímulos y 
sensaciones propicios a una vida plena1 . 
Aquel lamento, tan exquis i to y humano, de Miguel Ánge l 
Bounarrot i [1475-1564] a Vi t tor ia Colonna2: 
«Amour ! Si tu veux que je brûle 
et souffre encore sous tes lois, 
rends-moi ce jeune âge ou, 
libre de tout frein, 
je me livrais aveuglément à tes feux. 
Rends-moi cette angélique beauté 
dont la perte a privé la nature de tous ses charmés»3 
1 Gilíes Lipovetsky. El imper io de lo e f ímero . Anagrama, Barcelona, 2000, p. 305. 
2 Michel-Angei Bounarrot i . O 'Ap rés les a rch ives Bouna r ro t i . Libraire Ch. Déla 
Grave. París, 1911. Sonnet XXIV (Tormami al tempo). 
3 Amor, regrésame aquel t iempo en que mi ciego ardor l levaba suelto el f reno y 
abatida la brida, regrésame aquel rostro angélico y sereno con el cual sepulté 
toda virtud y vida. Trad. Por: Sylvia Jaime. Revista: Aper tu ra , Preparatoria 7, 
UANL, octubre, 1999. 
Parece haber encontrado solución con los nuevos medicamentos y la 
magia de la cirugía hedonista. 
El placer se manif iesta asociado a la vida dispendiosa donde el 
sexo, la drogadicción y los delei tes banales intentan llenar el vacío 
existencial del hombre. No es gratuita la irrupción de drogas y 
est imulantes en lugares de reunión propios de jóvenes y, algunos no 
tan jóvenes, aparte de las ya conocidas [a lcohol , mar iguana, 
cocaína,] prol i feran bebidas est imulantes en inofensivos envases de 
refrescos que se venden l ibremente a los adolescentes: Éxtasis, 
anfetamínas, y otras más. 
Por supuesto que en la sociedad posmoderna, el remordimiento 
es un sent imiento sumamente indeseable. Por doquiera se anuncia: 
"vale más pedir perdón, que pedir permiso" o la t ípica frase: "y lo 
bailado ¿quién te lo quita?" 
El mercant i l ismo y la sociedad de consumo, obtienen intereses 
considerables en lo concerniente a la mercadotecnia, que invita a 
gozar el máximo de placer. Se puede observar esto en art ículos que 
van desde un simple jabón o pasta dental hasta los más sof is t icados 
servicios ofrecidos, y no se diga de un s innúmero de aparatos 
electrónicos y mecánicos, como lavadoras, estéreos, te lev isores, 
automóvi les, etc. 
El hedonismo racional ista de Epicuro y el hedonismo c i renaico, 
o hedonismo egoísta tuvieron bastante inf luencia, sobreviv iendo, sin 
grandes cambios, en los t iempos modernos. En los siglos XVIII y XIX 
los f i lósofos británicos Jeremy Bentham [1748 -1832 ] , James Mili 
[ 1 7 7 3 - 1 8 3 6 ] , y John Stuart Mili [1806 - 1 8 7 3 ] , lanzaron su doctr ina 
ut i l i tar ista basada en un hedonismo universal , según la cual, el 
pr incipio que guía la conducta moral del individuo es aquel lo que 
proporciona placer y ut i l idad que favorece el bienestar del mayor 
número de personas. 
El hedonismo, gracias a la tecnología informativa, se nos 
atraviesa por todas partes, invi tándonos al "luxury", al confor t , al 
placer, al goce de todos los sent idos. Desde una simple «Coca Co la» 
hasta el más sof ist icado artefacto que nos promete placer. 
L ipovetsky ataca la cultura de masas que "ha funcionado como 
agente de aceleración del debilitamiento de los valores tradicionales y 
rigoristas, ha disgregado las formas de comportamiento heredadas del 
pasado poniendo nuevas ideas, nuevos estilos de vida basados en la 
realización íntima, la diversión, el consumo, el amor'1. 
Según nuestro f i lósofo en referencia, la cultura de masas nutre 
ia vida pero al mismo t iempo la atrof ia. "Su obra es «hipnótica», sólo 
sacraliza al individuo en la ficción, magnifica la felicidad al tiempo 
que resta realidad a las existencias concretas y hace «vivir por 
delegación imaginaria»2. Con indiv iduos «sonámbulos», héroes del 
•self-made-man*, acondic ionados para desarro l lar un gran ego gracias 
a la f r ivol idad, la efervescencia y la evasión. 
1 G. Lipovetsky. Op. cit. p. 252. 
2 Ibíd. 
La pérdida de histor ic idad es común en el indiv iduo 
posmoderno, este fenómeno se debe a la h iper información e 
h iperveiocidad de la misma, dado que se percibe en una pantal la el 
mundo al instante, sin referencia de un antes o un después gracias a 
la avanzada tecnología informát ica. La estet ización, la ahistor ic idad y 
el consumismo propio de la época, generan el ethos hedonista muy 
diferente al moderno. 
Según F. Jameson el posmodernismo se caracteriza por: 
1. La expansión de la cultura de la imagen -estetización, 
entendida como el rápido fluir de signos e imágenes 
que impregnan el estilo de vida cotidiana- hasta 
constituirse en ideología de consumo, que asegura la 
supervivencia del actual momento de la sociedad 
capitalista. 
2. Esquizofrenia provocada por la ruptura de la cadena de 
significantes en los mensajes, el presente engloba al 
individuo y lo aisla de su historia. 
3. La fragmentación del sujeto... El fin de la mónada, del 
ego, o del individuo burgués autónomo, señala que el 
sujeto alguna vez estuvo centrado durante el periodo 
del capitalismo clásico y de familia nuclear, pero ahora 
se ha disuelto en un mundo organizado 
tecnológicamente y burocráticamente1 
1 Cit por: Roberto Dante Flores. Hedon ismo y f r a c t u r a de la mode rn idad . 
Instituto Gino Germani & Universidad de Buenos Aires. En: 
http:www.bu.edu.wcp/Papers/Cult /CultFfor.htm 
El narcisista 
se caracteriza por su 
superficialidad. 
Mucha palabrería y poca sustancia. 
Gran apariencia externa,-
pero, por dentro, 
el vacio más desolador. 
A. Cruz. 
Posmodernidad. 
7 . 4 . El N a r c i s i s m o 
Cuenta la mito logía griega la desgrac iada histor ia de un 
apuesto joven que rechazaba a todas las personas que de él se 
enamoraban. A l no corresponder al amor de la ninfa E$o, Narciso 
fue cu lpable de que ésta se t ransformase en roca. Némesis cast igó 
a Narciso con una ter r ib le maldic ión. Desper tó en él un sent imiento 
por el que jamás podr ía alcanzar la sa t i s facc ión : enamorarse de s i 
mismo. Un día al borde de la fuente, e i muchacho contempló su 
propia imagen ref le jada sobre las aguas y quedó prendado de su 
inconfundible persona. Loco de amor por sí m ismo, y al no poder 
alcanzar el objeto de su pasión, languideció poco a poco hasta morir 
de inanición y melanco l ía . La leyenda expl ica cómo la bel la f lor de 
Narciso f lorece en el mismo lugar donde la muer te lo llevó1. El mito 
de Narciso evidencia la si tuación del hombre que, no sabiendo l levar 
la belleza dentro de sí, ia busca en las cosas externas e inút i lmente 
intenta abrazar la en el las. 
El narcisismo parece simbolizar el espír i tu de nuestra época. El 
individuo narcisista es aquél que se separa de la sociedad en que 
vive, mediante fantasías que la mercadotecnia, la propaganda cuyos 
estereotipos «de papel», se encargan de fomentar . Pareciera que los 
cuerpos perfectos que exige la posmodernidad, hubieran sido 
abandonados por sus espír i tus; a costa de la bel leza exterior se han 
visto precisados a sacri f icar la belleza inter ior . 
El culto al cuerpo, a la apariencia, aparece en cada anuncio, en 
cada mensaje comercial . El temor a perder "la f igura" es fatal, de 
ahí el por qué de ia anorexia y la bul imia, desórdenes muy comunes 
en nuestro t iempo, sobre todo en los jóvenes. 
El individuo narcisista es un ser a l ienado, egocéntr ico, l leno de 
si mismo e incapaz de pensar en los demás. El otro, sólo cuenta, en 
la medida que le es útil y contr ibuya a enal tecer su 'supuesta 
grandeza" y, cuando ya no le sirve, lo abandona sin remordimiento. El 
narcisismo "es la exaltación del egoísmo ilustrado como única moral 
de la humanidad"2, donde el "YO" adquiere el rango de «ombl igo del 
mundo»3. 
El Yo se convierte en un espacio 
flotante, sin fijación ni referencia, una 
1 Enciclopedia Salvat, 1993. 
2 A. Cruz. Posmodern idad . Clie/Siglo XXI, Terrassa, España, 1996, p. 74. 
3 G. Lipovetsky. La era de l vac ío . Anagrama, Barcelona. 2000, p. 54. 
disponibilidad pura, adaptada a la 
aceleración de las combinaciones, a la 
fluidez de nuestros sistemas1. 
Una de las caracter íst icas del narciso es su superficialidad. 
"Mucha pose, muchas palabras y poca sustancia, como vimos en la 
frase introductoria. Posee una gran apariencia externa, pero, carece 
de identidad propia. Por dentro está hueco y le envuelve el vacío más 
desolador"2. Se al imenta de halagos, que contr ibuyen a la obsesión 
exacerbada del culto al ego, producto de una «anorexia espir i tual»3 . 
Oscar Wi lde nos presenta, con lujo de detal les, e l perf i l del narcis ista 
en su obra "El retrato de Dorian Gray". Lo evidente, es que el 
narc is ismo está de moda y ha optado por quedarse 'if you are not in, 
you are out 
El narcis ismo es una degenerac ión de la personal idad que cae 
en un indiv idual ismo puro que "designa el surgimiento de un perfil 
inédito del individuo en sus relaciones con él mismo y su cuerpo... 
desprovisto de los últimos valores sociales y morales que coexisten 
con el reino glorioso del homo economicus"5, de la posmodernidad. 
Como hipertrof ia del ego, se mani f iesta el miedo al 
enve jec imiento y a la decrepi tud se vuelve v isceral en la sociedad 
narcis ista. ¿Cómo podemos enfocar la degradación de la vejez en un 
mundo que valora a las personas por su bel leza aparencia l? El 
cuerpo ya no es la cárcel del a lma, como pensaban los míst icos, sino 
f Ibid. p. 56. 
2 A. Cruz. Op. cit. p. 73. 
3 Ibid. p. 88. 
4 R. Gubern. El a ros e l e c t r ó n i c o . Taurus, México, 2000, p. 135. 
5 G. Lipovetsky. Op. cit . , p. 50. 
la total idad de la persona. El cuerpo deja de ser una máquina para 
convert i rse en el ser, «se es cuerpo». Como resul tado del culto al 
cuerpo, aparece la obses ión por la salud, el depor te , la f igura, la 
higiene, los b ronceadores , la a l imentación, las v i taminas, los 
masajes, etc. 
El temor a enve jecer es uno de tos más crueles fantasmas del 
narcis ismo; esto no se l imita a las personas que venden su 
apar iencia, por e l con t ra r io , se ha extendido a todas los estratos 
sociales. La cirugía es té t i ca se ha incrementado y resul ta ser, en 
nuestros días, un negoc io próspero, pues existen presupuestos para 
todos los niveles. Enve jecer con dignidad, es algo inaceptable para el 
narcis ismo. 
La gente vive como s i nunca fuera a morir, la muer te es el gran 
f racaso del hombre posmoderno . En la sociedad hedonis ta la muerte 
adquiere solamente un pape l teatra l ; la vemos en los not ic ieros, en 
las películas v io lentas, pero sólo como parte del show, como parte del 
espectáculo, como par te de l morbo. 
Esta negación de la muerte, la acal lamos con i lusiones, con 
distracciones que nos sepa ra de lo real y, nos impide que v ivamos de 
una manera ve rdaderamen te humana. 'La muerte resulta molesta, 
Incómoda y hasta irritante, por eso no se piensa en ella. Se procura 
borrarla de la esfera de lo cotidianoya que el f inal de la vida obliga 
al hombre a adoptar una ac t i tud determinada ante el la. 
1 A. Cruz. Op. cit. p. 68. 
¿Qué voy a hacer yo, 
si me gust8 el gQisqui sin soda, 
el sexo sin boda, 
las penas con pan...? 
Canción de: 
J. Sab ina /H . Camacho 
7.5. La Sexualidad 
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7.5.1 . Dionis ios vs . Apo lo 
En la p o s m o d e r n i d a d , D ion i s ios ha d e s t r o n a d o a A p o l o s y su 
compañe ro P r o m e t e o de la mode rn idad . E l h o m b r e c a n s a d o y 
ago tado de las t i r a n í a s , de las normas m o r a l e s de la m o d e r n i d a d , 
ha l l e v a d o a la c a r n a l i d a d al t r i un fo y, s o m e t i d o a l esp í r i t u , una 
vez a n i q u i l a d o é s t e , s ó l o ex is te lo que p r o p o r c i o n a p l a c e r . 
El regreso del d ios griego Dionisios se exp laya en las doradas 
marquesinas de los centros de consumo, d ive rs ión y esparc imiento, esto 
se deja sent ir en todas las áreas de la v ida: en l as artes, en la rel igión, 
en la míst ica, en la t e c n o l o g í a Informát ica, hasta en la c ienc ia que 
p roporc iona an t ído tos pa ra segu i r gozando del deseo desen f renado . 
Un e jemplo de es to lo p o d e m o s ver en el éxi to del Viagra que promete 
una sexua l idad pe renne . 
Los anunc ios t e l e v i s i v o s , acerca del agotamiento sexua l , son 
una muestra del abuso de las práct icas sexuales: ¿eyacu lac ión 
prematura? ¿Impotencia sexual?, No sufra, l lame a los te lé fonos 
que aparecen en la pan ta l l a ta les práct icas sexua les nos inv i ta a 
hacernos la s igu ien te p regun ta ¿Existe rea lmente la sexua l idad o 
só lo es una man i f es tac ión de l vac ío ex is tenc ia l del hombre? 
La l i be rac ión posmode rna ha conduc ido a los jóvenes y, a 
a lgunos no tan j ó v e n e s , a un hedonismo desmedido , con una 
sexua l idad s in l ími tes , po l imor fa , más al lá de la conc ienc ia 1 y, un 
quere r ser v i r tua l más q u e rea l . 
Los t iempos y cos tumbres han rebasado nuest ras concepc iones 
re lac ionadas con la p rác t i ca sexua l . Pero, de f in i t i vamente , las 
re lac iones sexua les han camb iado rad ica lmente. Entre las p le tór icas 
prác t icas sexua les q u e acosan , sobre todo a la juventud, podemos 
menc ionar las s i gu ien tes : 
7.5 .2 . Lo « t ransexua l» 
El gusto por lo t r a n s e x u a l es ev idente. "En la ética hedonista 
posmoderna, lo masculino y lo femenino se mezclan y pierden sus 
1 Véase: A la in Toura ine . ¿ P o d e m o s v i v i r Jun tos? , FCE, México, 1997, p. 62 
características diferenciadas de antes; la homosexualidad de masa 
empieza a no ser considerada como una perversión, se admiten todas 
las sexualidades [ q u e ] forman combinaciones inéditasLa cu l tu ra 
de l p lacer conduce al hombre a una degradac ión to ta l y, por 
supues to , a la pérd ida de l sen t i do y del fundamento. La cu l tu ra de l 
p lacer procura suav izar t o d o aque l lo que pueda resul tar molesto . 
Sacra l i zar lo pro fano y p ro fana r lo sagrado, es lo cómodo. 
La moda unisex, las es té t i cas unisex, las t iendas unisex, e tc . , 
es t imu lan el gusto por lo andrógino. Las pe luquer ías an taño tan 
mis ter iosas para las mu jeres , que func ionaban como con fes ionar ios 
de los hombres, se encuen t ran en vías de ext inc ión y junto con e l las 
su c l iente la . 
La b isexua l idad, con fesada por muchos de nuest ros j óvenes , 
parec ie ra una v i r tud; se puede actuar como hombre cuando las 
c i rcuns tanc ias así lo ex i jan o se puede actuar femen inamente cuando 
se dé la gana. Todo d e p e n d e de l momento, o del reventón . El 
resu l tado de todo esto es hacer idént ico lo que la na tura leza ha 
c reado d i ferente. Entre lo v i r tuoso y lo vu lgar ya no ex is te 
d i fe renc ia . 
Jun to con el l i b e r t i n a j e sexua l apa rece la e n f e r m e d a d de l 
« s i d a » como pes te de la p o s m o d e r n i d a d . Esta m ise r ia v i e n e a 
deb i l i t a r , aún más, la c o n f i a n z a en la u top ía c ien t í f i ca . Por más 
p r o p a g a n d a y recu rsos q u e los gob ie rnos inv ie r tan pa ra p reven i r 
es ta en fe rmedad , [e l uso d e los condones , el sexo segu ro y "sólo 
con tu pareja"] no han p o d i d o de tene r el a l to índ ice de casos q u e 
se mul t ip l ican asombrosamen te . La so luc ión tendr ía que empezar por 
1 Ib id. , p. 69. 
una moral [ l l ámese educac ión , si se qu ie re ] que no cont ravenga los 
pr inc ip ios natura les de l hombre . 
7.5.3. El sexo v ir tual 
Entre las novedades de l in te rcambio sexua l aparece en Internet 
el sexo v i r tua l . La práct ica de l in te rcambio sexua l en Internet t iene 
una gran demanda, parec ie ra que la gen te t i ene miedo de encarar las 
re lac iones reales con la pare ja , y t ra tara de l levar los preju ic ios, 
apetenc ias y deseos p roh ib idos a la re lac ión v i r tua l . 
El sexo v i r tua l pone de man i f ies to una insat is facc ión, que el 
ind iv iduo t rata de l levar la al anon imato , dando r ienda suel ta a todas 
sus fan tas ías , desv iac iones y f rus t rac iones . El «c iber sexo1», puede 
l legar a conver t is te en una pa to log ía d i f íc i l de curar . Lo más grave no 
es el desar ro l lo del «eros e lec t rón ico», s ino la revelación 
posmoderna de que el avance tecno lóg ico de nuestras sociedades, 
pone al descub ie r to una i nmensa so ledad y fa l ta de comunicac ión 
para viv i r la v ida a p len i tud y de una manera real, sin tener que 
evadi r la 2 . 
La creac ión de una nueva d imens ión sexua l que t iene su 
encuen t ro en lo v i r tua l , d o n d e mediante mú l t ip les ident idades, 
1 Román Gubern. E l e r o s e l e c t r ó n i c o . Taurus, Méx ico , 2000, p. 217. ( V. el 
c ibersexo const i tuye una bar roca y compl icada moda l idad del <sexo f r ío> 
desarro l lada casua lmente en la era del sida y que reniega de una t radic ión 
b io lóg ica conso l idada en el ú l t imo med io mi l lón de años, cuando los homínidos 
inventaron el coi to f ron ta l y, con e l lo , el full contact corpora l * . 
2 Comentar io en el "D ia r io de Monte r rey" , [por mo t i vo de la presentación del l ibro 
El e r o s e l e c t r ó n i c o ] m iérco les 30 de agosto de 2000, p 34. 
permi te evad i r el espac io de lo co t i d i ano y navegar por mares nunca 
exper imen tados , de los «hot chats» tan to para los ado lescentes como 
para los adu l tos , las amas de casas , que se aventuran a sa l i r de la 
mono ton ía de sus v idas; o las so l te ras insat is fechas, que ven 
co ronados sus des l ices repr im idos por la costumbre o la mora l 
t rad ic iona l . "El anonimato estimula, además, la desinhibición social y 
la red permite asf, las relaciones entre extraños con más facilidad. 
7.5 .4 . La pornograf ía 
Entendemos por pornogra f ía [de l gr . pórne, ramera, y gráphein, 
escr ib i r ] " t ra tado acerca de la prostitución", en Derecho, se re f ie re a l 
udelito de escándalo público, consistente en la producción, venta, 
distribución, edición o tráfico de libros, periódicos, tarjetas, imágenes 
u otros objetos obscenos, que atenten contra el pudor y las buenas 
costumbres"2. 
La d i fe renc ia entre pornogra f ía y erot ismo en muy subjet iva d e 
ta l manera que los l ímites están tan est rechos que no podemos 
seña la r dónde termina una y empieza la otra. De hecho, cuando e l 
su je to erót ico pasa a cosi f icarse, a exp lo tarse , a ser un objeto s e x u a l 
es tamos hablando de pornograf ía. 
El cent ro de l debate sobre la pornogra f ía se centra en la 
censura , es to es, en la impos ic ión de l ímites a la l iber tad d e 
expres ión. Dicha l iber tad, ha f avo rec ido el negoc io po rnog rá f i co 
resu l tando ser uno de los más ren tab les después de l narcotráf ico. 
1 Ib íd. , p 142 
2 E n c i c l o p e d i a Sa l va t . México, 1993. 
Hoy, la pornograf ía es tá a la o rden del día, la podemos 
encon t ra r , con mayor f recuenc ia , en los programas de te lev is ión y en 
el c ine , además de las rev is tas y pe l ícu las espec ia l i zadas y no 
espec ia l i zadas en d icho tema. Además , se ha conver t ido en toda una 
empresa que proporc iona j ugosas g a n a n c i a s económicas, a jenas al 
daño que pud iesen ocas ionar . 
La pornograf ía , no só lo se l imi ta a la exp lo tac ión de la mujer, 
ahora , se da también en el hombre, en los homosexuales, sobre todo, 
en los ado lescen tes y n i ñ o s [ p e d o f i l i a ] 1 . La pornograf ía in fant i l se ha 
inc rementado , dada las cond ic iones prop ias de los su jetos, sobre 
todo con « los niños de la ca l l e» c a u s á n d o l e s prob lemas emoc iona les 
y f ís icos , deb ido a su inmadurez sexua l . Habi tua lmente, las v íc t imas 
de abusos sexuales requ ie ren de un la rgo per íodo de ps ico terap ia 
para poder superar el daño ps i co lóg i co . 
Este fenómeno tan marcado en la posmodern idad ; se han 
perd ido los l ímites entre lo que es pornográ f i co y lo que no lo es. 
Cada día la producc ión de mate r ia l pornográ f ico , g rac ias a la 
t ecno log ía , es más so f i s t i cado . En la posmodern idad está de moda la 
po rnogra f ía d ig i ta l o el c i be rsexo y sexo v i r tua l [ c ibesexo , 
cybero rgasmo, cyberorg ías ] son té rm inos comunes en t re los 
«cybo rg» . 
Consumimos como espectáculo 
lo que la vida real nos niega: como 
sexo, porque e s f amos frustrados y 
1 Enc ic loped ia Encarta. 
como aventura porque nada 
palpitante agita nuestra existencia\ 
Con este breve párra fo , L ipovetsky muest ra la p rob lemát i ca de 
la a l ienación, que busca por caminos er rados para compensar lo que 
no podemos darnos en la rea l idad. La tecno log ía v i r tua l , con todas 
sus modal idades, s i rve como medio per fecto para sa t is facer la 
neces idad de evas ión de los ind iv iduos. Lo malo suele ser que una 
vez consumado el sueño, "hacemos como si todo se borrara, como si 
el fenómeno no dejara ninguna huella y como si no transformara ios 
comportamientos y las coordenadas del público"2. 
De hecho, en la posmodern idad, lo p r ivado se ha vuel to 
públ ico, la moral se ha vue l to e lás t ica y la v ida sexual se ha vue l to 
in tensa e i l imi tada. Los escenar ios también han cambiado ; los 
jóvenes invaden los «ant ros» en los cuales la «momiza» no t iene 
cab ida en d ichos espac ios noc turnos. Aparecen ios an t ros gay, los 
« tab les dance» y ex is te un lugar para cada cual , según las 
preferenc ias sexua les , la edad y la pos ic ión económica . En una 
pa labra, se da el «sexo por el sexo» y desaparece la desub l imac ión 
de l mismo. 
1 Gi l íes Lipovetsky. El i m p e r i o de lo e f ímero . Anagrama, Barce lona, 2000, p. 
251. 
2 Ibíd. 
Si os he referido estos detalles acerca del 
asteroide B612 y si os he confiado un número es por 
las personas mayores. Cuando habláis de un nuevo 
amigo, no os interrogan jamás sobre lo esencial. 
Jamás os dicen: «¿Cómo es el timbre de su voz? 
¿Cuáles son los juegos que prefiere? ¿Colecciona 
mariposas?». En cambio, os preguntan: «¿Qué edad 
tiene? ¿Cuántos hermanos tiene? ¿Cuánto pesa? 
¿Cuánto gana su padre?» Sólo entonces creen 
conocerle. Sí decís a las personas mayores: «He visto 
una hermosa casa de ladrillos rojos con geranios en la 
ventana y palomas en el techo...», no acertarán a 
imaginarse la casa. Es necesario decirles: «He visto 
una casa de cien mil francos» Entonces exclaman: 
«¡Qué hermosa es!» 
Anton ine de Sant -Exupéry. 
El P r i n c i p i t o . 
7 . 6 . E l C o n s u m i s m o y l a M o d a 
7.6.1. El consumismo. 7.6.2. La moda. 
7.6.1 . El consumismo 
El consumismo, favo rec ido por la g ioba l i zac ión , es uno de los 
hobb ies más prac t i cado de hoy en d ía . Hay que consumir todo lo que 
se pueda , todo lo que es té en espec ia l , lo que es té de moda. Los 
g randes cent ros comerc ia les v ienen a ser las g randes ca tedra les 
posmodernas que s iempre permanecen ab ier tas y rep le tas de 
uconsagrados devotoses la re l ig ión de l consumo fa que promete la 
fe l i c idad inmediata . 
En la soc iedad tecnocént r ica , el rumbo, al parecer , lo marcará 
la suma del apoyo ind iv idua l de mi l lones de c iudadanos 
incoord inados que caerá fác i lmente dent ro de l radio de acc ión de 
persona l idades magnét icas y a t rac t ivas , qu ienes exp lo tarán de modo 
e fec t ivo las técn icas más rec ientes de comun icac ión para man ipu la r 
las emoc iones y cont ro lar la razón. Esta fo rma de soc iedad ha s ido 
va t i c inada por la l i te ra tura o rwe l i ana ' y la hux leyana 2 ent re o t ras . 
Er ich F rom adv ier te : 
Un espectro anda al asecho entre 
nosotros y sólo unos pocos lo han visto 
con claridad. No se trata del viejo 
fantasma del comunismo o del fascismo, 
sino de un nuevo espectro: una sociedad 
completamente mecanizada, dedicada a 
la máxima producción y al máximo 
consumo de materiales y dirigida por 
máquinas y computadoras3. 
1 Véase: N ine teen E i g h t y , F o u r . Nove la de ant ic ipac ión que descr ibe un 
a luc inante y desesperado cuadro del fu tu ro de la humanidad, pr is ionera de los 
to ta l i ta r ismos. 
2 Véase: B rave New W o r l d . Huxley ret rata un mundo fe l iz , a t ravés de la sá t i ra 
de un porveni r no imposib le: sin su f r im ien to f ís ico, aunque sin i n i c ia t i va ni 
l iber tad ind iv idua l . La v ida mecan izada or ig ina un Estado en el que todo lo 
resue lve la c iencia, y donde los c iudadanos incon fo rmes son t ra tados c o m o 
enfermos. 
3 Er ich From. La r e v o l u c i ó n de la e s p e r a n z a . FCE, México, 1992, p. 9. 
Aparece una nueva re l ig ión de l mercan t i l i smo cap i ta l i s ta que 
t iene como dogma fundamenta l , el poder de l d ine ro ; sus sac ramentos 
son los p roduc tos f i nanc ie ros ; los templos son ios bancos y, los 
sacerdo tes son los banqueros y func ionar ios . Se acep ta lo tempora l 
en vez de lo e terno. "El afán consumista se ha sacralizado, se ha 
convertido en una religión cuyo dios, el dinero, exige la totalidad de la 
persona: su trabajo, esfuerzo y sacrificio constante"V 
En un cap i ta l i smo sa lva je , c reador del f renes í consumis ta , los 
productos no só lo se subo rd inan a la pub l i c idad , s ino que quedan 
reduc idos a fe t i ches , a r t í cu los accesor ios de la ig les ia móvi l . 
"¿Narciso está en la congregación? Sí, y no tiene problemas para 
reconocerse'2, seña la McLuhan . 
El s índrome del consumismo ha a l te rado la fo rma de v ida y ha 
consegu ido innumerab les ad ic tos a los espec ia les , las ventas 
noc turnas, el ad iós a la temporada , etc. El, en o t ro t iempo, sagrado 
"cogito ergo sum" ca r tes iano se ha t rans fo rmado, grac ias a la 
mercadotecn ia y a la razón ins t rumenta l , en "compro , luego existo". 
La paz que el consumismo da a t ravés de las mercancías , es 
una paz aparen te que t rae (más ta rde que más temprano) cons igo el 
caos, cuando la tar je ta de c réd i to rebasó los l ími tes y ios in te reses se 
han cen tup l i cado y la deuda resu l ta impos ib le de pagar. Hagamos 
memor ia de la deva luac ión que nos legó el sexen io pasado, en el 
1 A. Cruz. Op. c i t . , p. 167. 
2 M. McLuhan. C o m p r e n d e r l o s m e d i o s de c o m u n i c a c i ó n . Paidós, Barce lona, 
1996, p. 65. [ re f i r iéndose a los ídolos, McLuhan señala que " los hombres se 
han convertido en lo que contemplaron"j 
que muchos nos v imos o b l i g a d o s a perder el carro y cuántos más 
quedaron sin casas. 
En resumen, podemos s e ñ a l a r : que no tener otra cosa que 
consumir mas que la miser ia , e n un mundo tan l leno de ten tac iones y 
desp l iegues p ropagandís t i cos de mercanc ías , degrada al ind iv iduo y 
envenena el alma de la p e r s o n a . El consumo no es malo per se, el 
consumismo desordenado e i n m o r a l es aque l que cont rasta con la 
pobreza extrema. Desde las e x i g e n c i a s propias de la persona, el 
consumo a los b ienes, es un d e r e c h o un iversa l de los seres humanos 
dent ro de nuestra soc iedad . 
El consumo como e l e c c i ó n pe rsona l al b ien, no es pecado, ni 
mucho menos ena jenac ión. El hombre es el homo consumens en una 
soc iedad cap i ta l is ta e i ndus t r i a l i zada . Para e l lo , el hombre ha de ser 
educado y consc iente de e j e r c e r su derecho en la medida de sus 
pos ib i l i dades . Consumir por consumi r , por hobby, es a lgo que 
neces i ta nuestra a tenc ión y r e c l a m a nuest ra in te l igenc ia . Condenar el 
p rogreso , la i ndus t r ia l i zac ión , la t écn i ca y el consumo que con l levan , 
es p roduc to de una "/na/a digestión histórica 
Por su parte, Popper s e ñ a l a que: 
Con todos sus fallos, la sociedad 
de consumo ha hecho más por el 
bienestar de las masas que cuantas la 
1 Ropero, A l fonso. F i l o s o f í a y c r i s t i a n i s m o . Cl ie, Terrassa, España, 1997, p. 
129. 
han precedido en la historia de la 
humanidad\ 
El consumo es e l ac to por el cual , el hombre se hace receptor 
de la u t i l idad que para é l t iene a lgún b ien mater ia l . El t raba jo es la 
p roducc ión humana de los b ienes d i rec ta o ind i rec tamente 
des t i nados a hacer p o s i b l e el consumo. Lo impor tan te para el hombre 
es pasar de un c o n s u m i s m o cuant i ta t ivo al consumo cua l i ta t ivo . 
7.6.2 . La moda 
La moda, es e l con junto de gus tos de una época, que 
exper imenta una t r ans fo rmac ión ráp ida y más o menos permanente 
que l lega a in f lu i r en la v ida social . An t i guamen te , se en fa t izaba en la 
ves t imenta y adornos , aho ra se ha ex tend ido a todas las es feras del 
ser. 
La moda, según L ipovestky , se ha conver t ido en un prob lema 
vac ío de pas iones y de compromisos teór icos , en un pseudo prob lema 
cuyas respues tas y razones son conoc idas de an temano; el 
capr i choso reino de la f an tas ía no ha consegu ido provocar más que la 
pobreza y la mono ton ía de l concepto2 . 
La moda, como par te del consumismo y de l narc is ismo, no 
respeta niveles sociales, ni situaciones económicas; se inicia en las 
1 Kar l R. Popper. La s o c i e d a d ab ie r ta y s u s e n e m i g o s . Raidós, Barcelona, 
1985, p. 407 
2 L ipovestky . E l i m p e r i o d e lo e f íme ro . Anagrama, Barce lona, 2000, p. 10. 
c lases a l tas y las c iases menos p r i v i l eg iadas , se apresuran a imi tar la , 
g rac ias a la g l o b a l i z a c i ó n , a la p i ra ter ía y, sobre todo, al carác te r 
d is t in t i vo de la misma. Hoy , no t iene f ron te ras , ni respeta edades , ni 
es t ra tos soc ia les , ni man i fes tac iones ar t ís t i cas , cu l tu ra les y has ta 
c ien t í f i cas . La moda « rea l i za la hazaña de uni f icar casi todas las 
op in iones» 1 . 
De muchas mane ras , la moda ha t ras tocado a lgunos va lo res , 
por lo menos, «el o l v i do de l ser», por la «apar ienc ia del ser». En 
cua lqu ie r caso, la moda representa un escape de la t rad ic ión, no só lo 
en la expres ión ex te rna , sino también, en las man i fes tac iones 
in ternas, pues apa re jado a los cambios f ís icos, t rae cons igo los 
cambios del va lor y las cos tumbres . 
La moda se halla al mando de 
nuestras sociedades; en menos de 
medio siglo la seducción y lo efímero 
han llegado a convertirse en los 
principios organizativos de la vida 
colectiva moderna; vivimos en 
sociedades dominadas por la 
frivo lid a d, últim o eslabón de la 
aventura plurísecular capitalista-
democrática-individualista2. 
Con los a c e l e r a d o s cambios que han surg ido de la t ecno log ía , 
las personas es tán más in formadas, aunque más deses t ruc tu radas ; 
más adul tas pero más ines tab les , menos ideo log izadas pero más 
11bid. 
2 Ibid. p. 13. 
t r i bu ta r ias de las modas, más ab ie r tas pero más ine lud ib les, menos 
ex t remis tas pero más d ispersas , más rea l is tas pero más confusas, 
más c r í t i cas pero más super f i c ia les , más escépt icas pero menos 
medi ta t ivas 1 . 
La moda es un fenómeno p rop io de nuest ros días, que no sólo 
es fashion, inc ide en donde menos esperamos: pol í t ica, democrac ia , 
med ic ina , economía, consumo, producc ión, mass media, 
intelligentsia, g loba l i zac ión , apa r ienc ia , va lores, sexual idad, drogas, 
a l imen tac ión , música e inc luso, has ta en la re l ig ión. 
Frente a la deshumanización del 
posmodernismo, vemos un sujeto a 
merced de las modas publicitarias, que 
se reviste de autorrealización y 
experiencia del yo. Un sujeto débil de 
este talante es una presa fácil para la 
aceptación de los mitos del momento, 
sobre todo, si se presenta con ropaje 
exótico2. 
He aquí , un su je to ac r í t i co , fa l to de razón en pe l igro de caer 
en las t rampas más so f i s t i cadas de la pub l ic idad. 
1 1b id . pp. 18-19. 
2 G. Va t t imo et al. En t o r n o a la p o s m o d e r n i d a d . Anthropos, Barcelona, 1994, p. 
27. 
—¿Por qué no les dais a ia gente libros sobre Dios? 
— P o r la misma razón por la que no le damos Otelo. 
Son viejos, 
trataron sobre ei Dios de hace cien años, 
no sobre el Dios de hoy. 
—Pero, Dios no cambia. 
—Los hombres, sin embargo, sí. 
Aldous Huxley. 
Un m u n d o f e l i z . 
7.7. Rel ig ión y Posmodern idad 
Con la posmodern idad , todo cambia, y la re l ig ión v i ene a ser 
una de las es t ruc tu ras más vu lnerab les . Al con t ra r io de lo que 
N ie tzsche auguraba de ia muer te de Dios, Dios no ha muer to , lo que 
pasa es que ot ros c ien tos de d ioses más han ven ido a gobe rna r o t ros 
tan tos c ie los humanos. Apa recen una var iedad de re l i g iones , para 
todos los gustos, para todos los sabores y colores. 
Es incues t ionab le e i hecho de que todas las re l i g i ones de la 
T ie r ra e jercen una impor tan te inf luencia sobre la conduc ta de 
mi l lones y mi l lones de seres humanos. Exclu i r las del aná l i s i s de ios 
prob lemas soc ioeconómicos , po l í t icos, ecológicos y mora les , ser ía un 
error imperdonable al hacer cua lqu ie r ref lexión f i losó f ica de e l las . 
El propio Vat t imo seña la : 
El mismo fenómeno de retorno de la 
religión en nuestra cultura parece que esté 
hoy ligado a la enormidad y aparente 
insolubilidad, para los instrumentos de la 
razón y de la técnica, de muchos problemas 
planteados, finalmente, al hombre de la 
modernidad tardía: cuestiones referentes, 
sobre todo, a la bioética, desde la 
manipulación genética a las cuestiones 
ecológicas, y además todos los problemas 
ligados al prorrumpir la violencia en las 
nuevas condiciones de existencia de la 
sociedad masificada\ 
Es ta rea de la f i l oso f ía de ia re l ig ión examinar los dogmas 
p ropues tos por las c reenc ias re l ig iosas , es dec i r , si son 
f i l osó f i camen te admis ib les o son descabe l lados , lo que conduc i rá a 
que sean acep tab les o inacep tab les . La f i loso f ía de la re l ig ión 
de te rm inará en qué med ida los dogmas re l ig iosos y las normas ét icas 
son mu tuamen te i ndepend ien tes o mant ienen re lac iones ent re sí, 
además , d e b e r á exp lorar de ta l l adamen te el pensamien to re l ig ioso, su 
esp i r i t ua l i dad y cómo se l iga a la c ienc ia , el arte, la soc io log ía , la 
1 G. Va t t imo . C r e e r q u e se c r e e . Paidós, Méx ico, 1996, pp. 16, 17. 
ps ico log ía y todos aque l los aspectos que s e ven bene f i c iados o 
a fec tados d i rec ta o ind i rec tamente por las prác t icas re l ig iosas 1 . 
Ejemplo de lo anter io r lo tenemos en las sec tas seudo re l ig iosas 
que ú l t imamente han asombrado al mundo con r i tos eso te r io lóg icos 
y el su ic id io como par te de el las. Recordemos la secta «Heaven ' s 
Ga te» que esperaba una nave escond ida de t rás de l cometa , para 
recoger los ; los Dav id ianos de Waco, Tex . , la sec ta de J. Jones de la 
Guayana y ot ras más. 
El fenómeno de la New Age es un resurg imien to posmoderno 
que retoma an t iguas t rad i c iones re l ig iosas, además de una mezc la de 
in f luenc ias como: mis t i c ismo or ienta l , f i l oso f ía y ps ico log ía moderna , 
c ienc ia y c ienc ia - f i cc ión , ovn is y, por supues to , la con t racu l tu ra de 
las décadas de 1950 y 1960. Mas por debajo de todas estas 
in f luenc ias , la New Age j uega un pape l de te rminan te en la mente y 
conducta humana. 
Para la New Age e l deveni r del hombre se encuen t ra 
c i rcunscr i to a t res eras : 
• La era de Aries (el co rdero) se loca l iza ent re 
Abraham y Jesucr is to . 
• La era de Piscis está ub i cada desde Jesús' a 
nuest ros d ías ( la modern idad) . 
• La era de Acuario empieza con la 
posmodern idad para encon t ra r el es tado 
1 José Ferrater Mora. La f i l o s o f í a en el m u n d o de h o y . Revis ta de Occ idente , 
Madr id, 1986, p. 186. 
edén ico , s in neces idad de l Edén, mediante los 
es tados a l te rados de la conc ienc ia deseable1 . 
En la posmodern idad se hab la de la «conspiración de acuario» 
o de la New Age, cuya p re tens i ón es conformar una re l ig ión por 
enc ima de las i ns t i t uc iona les y buscar encon t ra r una armonía con el 
cosmos con c ier tos e lemen tos de las re l ig iones or ienta les . La New 
Age, como todo fenómeno posmoderno , anunc ia el f in de las g randes 
re l ig iones como el c r i s t i an i smo, j uda i smo , is lamismo, para tomar 
poses ión de la era de Acua r io . 
La tan popular «consp i rac ión de Acua r i o» [sobre todo en los 
ado lescen tes y jóvenes ] p r o p o n e un nuevo parad igma re l ig ioso que 
busca la armonía y la paz [ q u e aunque suena a h ippísmo, d is ta 
mucho de sus ob je t i vos ] pon iendo de lado las conoc idas u topías 
re l ig iosas p redominantes en la Edad Med ia y en la Modern idad. La 
era de Piscis ha te rm inado y con e l la las guer ras y d iv i s iones 
re l ig iosas , ahora es tamos ba jo el s igno de Acuar io : «paz y a rmonía» . 
Con la New Age, es ta r íamos hab lando de una re l ig ios idad light, 
sin compromisos , s in sac r i f i c i os , s in dogmas y s in sanc iones que 
rompan la armonía y la t r anqu i l i dad , muy lejos del más a l lá y más 
en focada al más acá. Esta nueva re l i g ios idad , des taca la lucha por el 
med io ambiente [ e c o l o g i s m o ] la as t ro log ía , los o lo res , los gurúes , la 
med ic ina ho l ís t ica, la r eenca rnac ión , la d iosa t ie r ra , los co lo res , la 
mús ica de la na tura leza y la ene rg ía de las p iedras semip rec iosas . 
1 Jav ie r Prado Galán. É t i ca s i n d i s f r a c e s . UIA, Méx ico, 1998, pp. 37 y ss. 
Dicho ec lec t ic ismo v i ene a a te r r i za r en un s imple panteísmo que cree 
en la reencarnac ión y t ransmig rac ión de las a lmas. 
Aunque es asumido con mucha ser iedad, el cu idado y 
desagrav io de la madre t ie r ra [ la «Gaia» 1 ve jada y somet ida a la 
contaminac ión sa lva je de la a v a n z a d a indus t r ia l i zac ión ] , por los 
movimientos Green Peace y el Pa r t i do Verde Eco log is ta , no obstante , 
ia New Age c ier ra los o jos ante la pobreza , el hambre, la exp lo tac ión 
y la a l ienac ión del hombre . 
La ét ica de la New Age es una é t ica débi l , más a l lá del b ien y el 
mal, que más que el b ien y el mal , busca escapar de los cánones 
es tab lec idos med ian te la mús ica s u a v e y re la jante , los a romas, los 
co lores, etc. cuyo ob je t i vo cons i s te en es t imular los s ie te "chakras" 
(cent ros de energ ía ) de nuest ro cue rpo , para encont rar la paz y la 
armonía . 
Los do tados gu rúes hacen su apar ic ión en el mov imien to New 
Age , puede dec i rse que cua lqu ie ra , basta descubr i r a lgunas de las 
inqu ie tudes que añora la soc iedad , adoptar una ves t imenta rara y 
rodearse de un amb ien te mág ico pa ra impres ionar a sus in ic iados. 
Entre ios más men tados c i tamos a Bhagwan Shree Rajneesh, h indú 
es tab lec ido en Oregon cuyo imper io a lcanzó la suma de 60 mi l lones y 
más de 100 mil adep tos se v i s t i e ron con sus tún icas naranja. 
Elizabeth Clare P rophe t l lamada la "Mamá Gurú" por sus d isc ípu los 
es tab lec iendo su rese rvac ión de 13, 200 hec táreas cerca de l Parque 
Nacional de Ye l l ows tone . Baba Ram Dass (R ichard A lper t ) expu lsado 
1 Véase: James Love lok . Ga la . Una n u e v a v i s i ó n de la v i d a s o b r e la T i e r r a . 
Este autor presenta a nuest ro p laneta c o m o un gran organ ismo v i vo que recibe 
el nombre de una ant igua de idad gr iega. 
de la Un ivers idad de Harvard por su ad ic ión a las drogas, después de 
un v ia je a la ind ia regresó conver t ido en "El Gran Maes t ro" 
impres ionando con su larga barba y su es t ra fa la r ia vest imenta 1 . Así 
como estos pud iésemos ci tar un cons ide rab le número de e l los . En 
México no son escasos, los encont ramos como bru jos, chamanes , 
ad iv inos y cu randeros . 
La New Age, espera la ven ida de l Maitreya2, el « Ins t ruc tor de l 
Mundo» el maest ro de todos los maest ros , que v iene a ser la 
reencarnac ión de Cristo, del Mesías de los Jud íos , el Imán Mahd i de 
los musu lmanes , el Kríshna para los H indúes y e l Mai t reya Budda 
para los budistas3 , y " todo ojo le verá" (Ap. 1:7) 
Este mov imien to míst ico, desac ra l i za la imagen de Cr i s to 
reduc iéndo lo a un gran in ic iado o maest ro , un Cr i s to cósmico, pero , 
s in f i l i ac ión d iv ina mediante l i teratura bara ta y espec tacu la r : «Cr i s to 
nació y v iv ió en Cachemi ra» . . . Por supues to que , tanto ca tó l i cos 
como pro tes tan tes , han puesto el g r i to en e l c i e lo , c las i f i cando es te 
fenómeno re l ig ioso como un osado a taque de Sa tanás en cont ra del 
c r is t ian ismo y de la ig les ia como ins t i tuc ión. 
La secu la r i zac ión de la modern idad ayudó a la con fo rmac ión de 
es te mov imien to producto del vacío ex i s tenc ia l del hombre y la 
1 Russel l Chandler . La Nueva Era. Mundo Hispano, Méx ico , 1991, pp. 49-56. 
2 Tamb ién se puede consul tar en Internet: h t tp : / /www.ddnet .es /share_ed ic iones / . 
3 M. A. Sánchez Carr ión. La Nueva Era. UIA, Méx ico, 1999, p. 45 y ss. [Según 
los novoer is tas , e l tal "Mai t reya", abandonó su re fug io en el Hímaiaya en j un io 
de 1977 y v i ve en Londres como una hombre común y cor r ien te , cuya verdadera 
ident idad pronta se revelará, mientras, v i v e en el anon ima to es t imu lando su 
energía, la que ha inf luyó en la caída del comun ismo sov ié t i co , en el apar the id 
sudaf r icano, en la conc ienc ia democrát ica y en la conservac ión del med io 
amb ien te ] 
neces idad de re tornar a lo re l ig ioso, mas no por las «sendas 
an t i guas» s ino en pro de nuevas exper ienc ias , s in cargas pesadas, 
como el pecado, el a r repent im ien to , la sa lvac ión , la san t idad , el c ielo 
y el in f ie rno. 
La tan cues t ionada g loba l i zac ión , cuyas p re tens iones 
económicas , po l í t icas, tecno lóg icas y cu l tu ra les asp i ran es tandar iza r 
un mundo mul t i fo rme y des igua l , ha l l egado tamb ién a afectar las 
prác t icas re l ig iosas , p roduc to del eu rocen t r i smo moderno, a la cual le 
ha suced ido un policentrismo posmoderno donde todas las re l ig iones 
t ienen v igenc ia . 
No es ex t raño ver en las g randes urbes del p laneta al lado o 
f rente , de una mezqu i ta musu lmana, un temp lo bud is ta , una pagoda 
ch ina , una s inagoga , una ig les ia ca tó l i ca , un temp lo c r i s t iano , h indú, 
jan in is ta , ¡s lamista, zoroás t r i co , etc. , en f in , una mezc la h íbr ida de 
fuerzas esp i r i t ua les , soc ia les y po l í t icas i nvaden el en to rno . 
Por o t ra par te , Rober t Mul ler , canc i l l e r de la Un ive rs idad de la 
Paz, c reada por la ONU en Costa Rica, demandó un d iá logo ent re 
po l í t i ca y re l ig ión , en t re c ienc ia y esp i r i t ua l i dad . Y era aquí donde é l 
veía el dec is i vo pape l de las re l ig iones del mundo, lo que lo l levó ha 
hacer el s igu ien te l lamamiento : 
Religiones y tradiciones espirituales, ¡el 
mundo os necesita! Vosotras más que nadie 
atesoráis experiencias y sabiduría, evidencias y 
sentimientos de estos prodigios que son la 
Vida, la Tierra y el Universo. Después de 
haber quedado relegadas de muchos campos 
del quehacer humano debéis recuperar vuestra 
función de faros, guías, profetas y emisarios 
del primer y último secreto, del universo y de 
la eternidad. Estáis llamadas a encontrar 
mecanismos de consenso. Estáis llamadas a 
proporcionar a la humanidad reglas de 
conducta divinas o cósmicas que ordenen 
nuestro comportamiento en este planeta1 . 
¿A qué se debe la ampl ía aceptac ión de l mov imien to de la 
Nueva Era? Podr íamos dec i r que el hombre se s ien te cansado, 
asus tado y des i l us ionado de la modern idad. Está cansado de la 
c rec ien te f ragmentac ión de los saberes humanos y de la p rogres iva 
pérd ida de l sen t ido de todo . La Nueva Era ref le ja un s índrome de 
fa t iga que afecta a los hab i tan tes de las soc iedades 
pos t indus t r ia l i zadas . La fa l ta de fundamento ha d i f i cu l tado mucho 
de te rminar la ve rdadera na tu ra leza de l hombre y su «pues to en el 
cosmos» 2 como di r ía Max Sche le r . 
El hombre se s ien te asus tado an te la fa l ta de human ismo que se 
presenta en las o rgan izac iones de la soc iedad tecn i f i cada , en la que 
las emoc iones , los sen t im ien tos y los ins t in tos de la espec ie humana, 
1 en: KQng, Hans y Kar l -Josef Kuschel . H a c i a una é t i ca m u n d i a l . Tro t ta , Madrid, 
1994, p. 92. 
2 Max Scheler . E l p u e s t o d e l h o m b r e en e l c o s m o s . Losada, B. A i res, 1978. 
cuen tan muy poco , ya que todo está e n f o c a d o a la p roduc t i v idad y al 
consumo. 
Las f ue rzas esp i r i t ua les de las c o n v i c c i o n e s re l ig iosas t i enen 
que o r i en ta rse a los retos g loba les de la human idad , esto sucederá 
cuando las re l i g i ones de jen de d e b a t i r s e en pro tagon ismos que 
ena rdecen los con f l i c tos y p ropagan el fana t i smo y, se s ienten a 
med i ta r sobre lo que es bueno en lo común , para toda la humanidad. 
Entonces, y só lo en tonces , las re l i g iones del mundo f lu i rán en b ien 
de todos, t r a s c e n d e r á n a las leyes y a las demás ins t i tuc iones 
par t iendo de la fe para a lcanzar la razón , pa r t i endo de l corazón y los 
sent im ien tos , para lograr la cordura. 
"Me apoyaré en sus ojos, 
oídos, nervios y cerebros, 
y el mundo se moverá en 
cualquier ritmo y forma 
que yo elija" 
Marshal l McLuhan 
7.8. La Soc iedad In format izada 
Ar r ibamos al s ig lo XXI con una de las revo luc iones que más ha 
impac tado a la human idad , me re f ie ro a la revo luc ión de los med ios 
mas ivos de comun i cac ión , a los mu l t imed ia que nos ha invad ido y que 
ha t rans fo rmado nues t ras cos tumbres co t id ianas y nuestra manera de 
ser y ac tuar , en la s o c i e d a d en que v iv imos. 
En n inguna otra é p o c a de la h is tor ia se hab lan operado tan tos y 
tan segu idos camb ios t ecno lóg i cos como en el s ig lo pasado. V iv imos 
la revo luc ión de la t e l ecomun i cac ión . Con e l la se deve ló un número 
cons ide rado de i nvenc iones , muchas de e l las , obso le tas hoy, han 
pasado a la h i s to r ia y han ven ido a formar par te de la incómoda 
chatar ra . Podemos ver que los inven tos nos suceden día t ras día sin 
poder , en ocas iones a l canza r los , as i r los y, mucho menos, 
comprender los . 
Un dato cur ioso es la te lev is ión que ta rdó 13 años en reuni r 50 
m i l l ones de usuar ios , mient ras que In ternet le tomó ún icamente 5 
años1 . 
Los medios mas ivos de comun icac ión , más que con t r ibu i r 
al p rogreso mora l de l hombre, han fomentado un pragmat ismo 
hedonís ta que d i s to rs iona la imagen de l hombre real . Es ta rea de la 
é t i ca e jercer la med i tac ión con re lac ión a la ex is tenc ia humana. 
L ipove tsky en re ferenc ia a lo que hoy conocemos como ia 
s o c i e d a d in fo rmat i zada , seña la que: 
las personas están más informadas 
aunque más desestructuradas, son 
más adultas pero más inestables, 
menos «ideologizadas» pero más 
tributarias de las modas, más abiertas 
pero más influibles, menos extremistas 
pero más dispersas, más realistas pero 
más confusas, más críticas pero más 
superficiales, más escépticas pero 
menos meditativas2. 
En la soc iedad posmoderna , cuya utopía encuen t ra su 
rea l i zac ión , según Baudr i l la rd , en Amér i ca [ U S A ] , hay un aumento 
de la carenc ia de d iá logo, crece la so ledad de las personas y muchas 
1 N a t i o n a l G e o g r a p h i c . Sup lemento M i len io : Las Culturas. Agos to 1999, p. 10. 
2 G. L ipovetsky . E l i m p e r i o d e lo e f í m e r o . Anagrama, Barce lona, 2000, pp. 18-
19. 
se descr iben sin re lac iones humanas, a pesar de estar en t re lazadas 
de cab les e lec t rón icos y de v iv i r cada día «en la masa» y «como 
masa»1 . 
La tes i s de G iovann i Sar tor i del H o m o v i d e n s resul ta ad hoc 
para t ra tar la en el contex to posmoderno . Sar tor i ana l i za el fenómeno 
de la soc iedad te led i r ig ida en la que el p re tend ido homo sapiens, tan 
b ien ponderado en la modern idad g rac ias a la tecno log ía de los 
medios masivos, ha a t ro f iado sus facu l tades para conver t i rse en el 
homo videns de la posmodern idad . Pregunta nuest ro autor : "¿El 
hombre video-formado se ha convertido en alguien incapaz de 
comprender abstracciones, de entender conceptos?"2. En el resto de 
ta obra, contes ta a f i rmat ivamente . 
Después de la apar ic ión del te légra fo , [ d e l gr . téle, le jos y 
graphein, esc r ib i r ] inventado por Samuel Morse en 1837, que dio a 
luz a la tecno log ía de la comunicac ión t e l ed i r i g i da , s igu iéndo le una 
ava lancha de a r te fac tos te lecomun ica t ívos : el espec tacu la r invento 
del te lé fono de Alejandro Graham Bell en 1876 ; más ta rde, a 
p r inc ip ios de l s ig lo XX, en 1919, Guillermo Marconi asombró con la 
invenc ión de la rad io , g ran d i fusor de las c o m u n i c a c i o n e s y, por 
supuesto , de la cu l tura . Todos estos ade lan tos , s i b i en e l im inaban las 
d is tanc ias no dañaban , la natura leza p rop ia de l hombre de 
s imbol izar . 
1 Ci t . en: G iovann i Sar tor i . H o m o V i d e n s ; la s o c i e d a d t e l e d i r i g i d a . Taurus, 
México, 1998, p. 12. 
2 Ibíd. , p. 17. 
En 1895. los hermanos Lumière, con la invención del 
c inematógra fo , abr ie ron el c ie lo d e l l lamado sépt imo arte. Dicho 
ade lan to ha ven ido a conformar u n a de las indust r ias más poderosas 
del mundo y un medio de conformar las conc ienc ias de los hombres. 
En e fec to , la apar ic ión de la t e l e v i s i ó n en 1929, popu lar izada 
en los años 50, fue la sensac ión d e l s ig lo . Con la te lev is ión «verde 
lejos», se d io in ic io a la pr imacía de la imagen, de lo v is ib le, sobre lo 
in te l ig ib le ; este fenómeno ha v e n i d o a t ro f iando la capac idad de 
abs t racc ión , donde la doxa, la m e r a op in ión común, t iene más 
acep tac ión en la exp l icac ión d e las cosmov is iones , versus la 
episteme que tanto preocupó a los g r i e g o s y a la i lus t rac ión. 
El apa ra to te lev is ivo , así c o m o e l c ine , p roporc iona los s ímbolos 
ya hechos ahor rando a l hombre la n e c e s i d a d de s imbol izar , lo que le 
ha conver t i do en un receptor pas ivo , en el lengua je de Sar tor i , en el 
homo videns posmoderno. 
En es te nuevo mi len io , la c o m p u t a d o r a , el c iberespac io y la 
revo luc ión mul t imed ia , nos ocupa y , e n ta les medios, la imagen forma 
par te cen t ra l de nuest ras v idas. E l hombre , el Prometeo de l homo 
sap iens , ha pe rd ido su capac idad d e s imbo l i za r lo que Ernst Cass i rer 1 
exp l ica ace r tadamente en su a n t r o p o l o g í a . La TV y todos los v ideos y 
v i deo juegos , mod i f i can rad i ca lmen te y, en las más de las veces , 
empob recen el apara to cognosc i t i vo d e l homo sapiens2. 
1 A n t r o p o l o g í a f i l o s ó f i c a . FCE, Méx ico , 1987. 
2 G. Sar tor i , op. c i t . p. 17 
En la posmodern idad, la rea l idad aparece desus tanc ia l i zada y 
med ia t i zada por los mass media, que ha provocado que nuest ra 
r iqueza s imból ica sea desp lazada por la imagen. La soc iedad se 
f lex ib i l i za , se basa en la in fo rmac ión y en la es t imu lac ión de las 
neces idades , el sexo y la asunc ión de los « fac tores humanos» , en e l 
cu l to a lo natura l , a la co rd ia l idad y a l sen t ido del humor. 
Estamos en la época de la hiperinformación, que no es una 
in fo rmac ión , ni rea l idad, s ino p ro l i f e rac ión que an iqu i la todo 
con ten ido y que la masa, esa "mayo r í a silenciosa", o t rora 
revo luc ionar ia , neut ra l iza todo mov im ien to de t rans fo rmac ión 
sustanc ia l 1 . 
El problema no está en e l apa ra to tecno lóg ico p rop iamente 
d icho , el conf l ic to rad ica en la i n fo rmac ión que éste t rasmi te , pues no 
só lo es un medio de en t re ten im ien to , a la vez enseña, fo rma op in ión y 
es cons iderada como un ins t rumento pe r fec to de encu l tu rac ión . Hoy, 
la novedad es In ternet , el hobby de es ta nueva gene rac ión que ha 
encon t rado un "esp lénd ido modo de perder el tiempo, invirtiéndolo en 
cosas fútiles"2. 
Nunca como hoy ha s ido tan ac tua l Marsha l l McLuhan 3 [ 1911 -
1 9 8 1 ] , l lamado "el meta f ís ico de los Medios"4 , cuyos es tud ios y 
cr í t icas, desenmascararon e l mundo te lev i s i vo , computa r i zado , donde 
1 Véase: Jean Baudr i l lard. C u l t u r a y s i m u l a c r o . Kai rós, Barce lona, 1978. 
2 C i t . en: G. Sartor i , op. c i t . , p. 57. 
3 Ent re sus obras más notab les podemos c i ta r : La n o v i a m e c á n i c a . La G a l a x i a 
de G u t e m b e r g , C o m p r e n d e r l o s M e d i o s d e c o m u n i c a c i ó n . E l M e d i o es e l 
m e n s a j e . La c u l t u r a es n u e s t r o n e g o c i o . La a l d e a g l o b a l . 
4 W. Terence Gordon y Susan Wi l tmar t . M c L u h a n para p r i n c i p i a n t e s . Era 
Nac iente , B. Aires, 1998, p. 7. 
"todos son famosos en 15 minutos". Este mundo e lec t rón ico a jeno a 
la p r i vac idad , nos permi te adent ra rnos a todos los r incones de las 
personas y de l as ins t i tuc iones . Sus obras : "El Med io es el mensaje" y 
"La a ldea g l o b a l " lo h ic ie ron famoso. Si A rqu imedes di jo: denme un 
punto de a p o y o y moveré el mundo, McLuhan , en re lac ión con los 
medios e l e c t r ó n i c o s , d ice: "Me apoyaré en sus ojos, oídos, nervios y 
cerebros, y el mundo se moverá en cualquier ritmo y forma que yo 
elija"1. Su t e m a cent ra l se d i r ige a seña la r cómo afectan las 
tecno log ías e n la v ida soc ia l e ind iv idua l . 
En tendemos por «mundo d ig i ta l» aque l la e tapa de nuest ra v ida 
en que g rac i as a la constante ace le rac ión de la técn ica , las 
cond ic iones d e v ida han ent rado en un cons tan te cambio cu l tura l . 
Mient ras que a la p r imera revoluc ión indus t r ia l generada en Ing laterra 
y después e s p a r c i d a por todo el mundo de la época moderna, le tomó 
var ias d é c a d a s para sacar adelante a lguna invenc ión (la máquina de 
vapor , la impren ta , las maquinar ias agr íco las , etc.) en las ú l t imas 
décadas de f i na l es del s ig lo, ha s ido sorp rendente el avance 
tecno lóg ico , s o b r e todo en re lación con la indust r ia in formát ica . 
En 1981, hace aproximadamente 20 años, el Anuar io Estadíst ico 
de la Organ izac ión de Naciones Unidas (ONU) se dio a la tarea de 
recopi lar in formación acerca de la penetrac ión tecnológica en los 
hogares de todo el mundo; teléfonos, radios-, te lev isores en uso en cada 
país. Se l legó a un récord de 7 mil lones 900 mil receptores de imágenes 
y sonido en México el cual ocupaba un décimo segundo lugar en el 
ámbito mundia l , por encima de China, Austra l ia y Argent ina, entre otros. 
Poco antes de l presente milenio, la ONU in forma que la cant idad de 
1 1bíd . p. 3. 
apara tos te lev isores se han qu in tup l i cado ; es dec i r contamos con 35 
mi l lones de te lev iso res , c i f ra t an amp l ia nos pone a ref lex ionar en los 
prob lemas cu l tu ra les de nues t ro país. Qu ien t iene la in formación y el 
medio, está por enc ima del res to , posee el poder de la in fo rmac ión . 
In ternet se ha conver t i do en el med io sine qua non, que accede a un 
s innúmero de opc iones . 
En 1999, en el ámb i to mund ia l se vend ie ron más de 100 
mi l lones de PC lo cua l qu ie re dec i r , que se venden tantos te lev iso res 
en co lor como PC1. En d icho a ñ o había 196 mi l lones de usuar ios de 
In ternet , para el 2003 se ca lcu la que habrá más de 500 mi l lones. 
La mayor par te de los camb ios tecno lóg icos , han repercut ido en 
el área del conoc im ien to y de l compor tamien to ante ios medios para 
hacer los l legar a t oda la human idad . Estos camb ios han permi t ido 
carac ter izar nuest ra época , en la h is tor ia de la cul tura como la 
«época de la revo luc ión cogn i t i va» : sus ten tado por las tecno log ías 
in formát icas , que han c reado un mundo d ig i ta l . 
Al hab la r de revolución cognitiva B i lbeny 2 menc iona var ias 
tes i s que v ienen a fundamen ta r sus re f lex iones : 
1. La pr imera se basa en la tecn ic idad del conocimiento , 
es dec i r , el conoc im ien to no va le tanto como saber mismo 
por su uso e f i caz ; por el con t ra r io , el saber se vue lve cada 
día más man ipu la t i vo , es dec i r , más d ig i ta l . La episteme 
1 Véase. Bil l Gates ¿Por q u é la PC n o m o r i r á ? , Newsweek, Oct. , 1999. 
2 Norbert B i lbeny. La r e v o l u c i ó n e n la é t i c a ; h á b i t o s y c r e e n c i a s e n la 
s o c i e d a d d i g i t a l . Anagrama, Barce lona , 1997, p. 13 y ss. 
gr iega ha pasado a segundo término y con e i la la science. 
A la g e n t e no le in teresa cómo func ionan la computadora , 
In te rne t o el mundo v i r tua l , a la gente lo que le in teresa es 
cómo se mane jan , el "how" no el "why". 
2. La in tens i f i cac ión del conocimiento. Todo lo que 
in te r f i e ra con su ace le ramien to y /o "crecimiento 
exponencial es pura crisis o estancamiento". Novedades , 
n o v e d a d e s y más novedades se ex igen cada día en la 
r evo luc i ón cogn i t i va . 
3. S e g m e n t a c i ó n del conocimiento . Aunado a la idea de l 
c o n o c i m i e n t o ace le rado se presenta la cons tan te 
s e g m e n t a c i ó n . Es inconceb ib le otro saber que el saber de 
los espec ia l i s t as , más «sap ien tes» que «sab ios» . 
4. La p r lo r i zac lón del conocimiento . Otra ca rac te r í s t i ca de 
la r evo luc i ón cogn i t i va es la p r io r izac ión conced ida al 
va lo r m ismo de l conoc imien to , por enc ima de los ot ros 
va l o res de la cu l tu ra , en t re e l los nuest ra conduc ta mora l 
la cual p re tende ser gu iada por exper tos ; s in es te 
r econoc im ien to , cua lqu ie r agente de la cu l tu ra es 
s o s p e c h o s o de f raude o incompetenc ia . 
5. La med ia t i zac ión del conocimiento . Esto qu ie re dec i r 
q u e el saber no só lo se hace «por med ios» , s ino «de 
m e d i o s » . Es dec i r , "de datos que sirven para obtener 
nuevos datos, sin tendencia entròpica ni agotables en sí 
mismos". 
6. La g loba l i zac ión del conocimiento. El saber ha perd ido 
su pa t r imon io local para convert i rse en pat r imonio de la 
«a ldea g loba l» . 
La h ipe r in fo rmac ión no es s inón imo de conoc imientos, in formar 
es proporc ionar no t i c ias , noc iones, pero esto no nos l leva a 
comprender las cosas o a en tender las , Sartor i hace d i ferenc ia ent re 
sub in formar vs. des in fo rmar , la primera v iene a ser aque l la 
in fo rmac ión raquí t i ca , anémica , insuf ic iente, que empobrece el 
mensaje que se p re tende t rasmi t i r . La des información, por su par te, 
cons is te en in formar mal o d is to rs ionar la información1 . 
Muchos acon tec im ien tos impor tantes de nuest ra "a ldea g loba l " 
han pasado desape rc i b i dos para la gran mayoría [masacres , 
la t roc in ios , ve rdade ros f raudes y casos de cor rupc ión ] permanecen 
ocu l tos y "lo no v is to , no ex is te" , o como reza el refrán "ojos que no 
ven, corazón que no s ien te" . 
El es t i lo de i n fo rmac ión proporc ionado por los medios, fo rma 
par te de la po l í t i ca i n te rnac iona l , const i tuye un medio para tener 
en t re ten idos a los c i udadanos , con mucho de c i rco y poca ref lex ión. 
La TV, con en t rev i s tas p recoc inadas y sus in terminab les d inámicas 
de «síes» y «noes» p re tende crear conc ienc ia entre el púb l ico . 
Te les io Malasp ina lo resume de la s iguiente manera. 
A la televisión le encanta dar la palabra 
a la gente de la calle o similares. El resultado 
1 Sartori. Op. cit. p. 80. 
es que se presenta como verdadero lo que 
con frecuencia no es verdad [...] Las 
opiniones más facciosas y necias [...] 
adquieren la densidad de una corriente de 
pensamiento [...] Poco a poco la televisión 
crea la convicción de que cualquiera que 
tenga algo que decir, o algo por que quejarse, 
tiene derecho a ser escuchado. 
Inmediatamente y con vistosos signos de 
aprobación [por parte de los entrevistadores] 
[...]. El uso y el abuso de la gente en directo 
hacen creer que ahora ya puede tomarse 
cualquier decisión en un momento por 
aclamación popular1 . 
Ante la p ro l i fe rac ión de la cha ta r ra in fo rmat i va de los med ios 
te lev is i vos , la Asoc iac ión de Usuar ios de la Comun icac ión y o t ras 
asoc iac iones de la soc iedad c iv i l , se p ronunc ia ron en cont ra de l 
mater ia l o f rec ido mediante un "Manifiesto contra la telebasura" en t re 
los puntos que denunc ian menc ionamos: 
• Def inen por " te lebasura" la i n fo rmac ión q u e exp lo ta el morbo , 
el sensac iona l i smo y el escánda lo como pa lancas de 
a t racc ión de la aud ienc ia . 
• Los promotores de te iebasura , con ta l de tener una g r a n 
aud ienc ia de espec tadores abo rdan t emas como: el sexo , la 
v io lenc ia , la sens ib le r ía , el humor g r u e s o , supers t i c iones . 
1 En: Ibíd. , p. 93. 
mensajes eso té r i cos y pa rano rma les , su f r im ien to , v io lenc ia , 
en forma recu r ren te en sus p rog ramas , que p resentados en 
fo rma acr í t i ca , d i s to rs ionan la conc ienc ia de l espec tador . 
• La te lebasura cuen ta con una ser ie de ing red ien tes bás icos 
que la conv ie r t en en un fac to r de acu l tu rac ión y 
des in fo rmac ión , así como en un o b s t á c u l o para el desa r ro l l o 
de una op in i ón l ibre y f undamen tada , con un marcado 
reducc ion ismo. 
• La demagog ia que a manera de o p i n i o n e s , con t r i buyen a ta 
rea l i zac ión de supues tos debates y encues tas , que no son 
s ino s imu lac ros de los ve rdaderos deba tes , que lejos de 
arro jar luz sob re los p rob lemas ac tua les , con t r ibuyen a 
conso l idar la idea de " todo se vale" . 
• El desprec io por los de rechos f undamen ta les como e l honor , 
la in t imidad, el respeto , la ve rac i dad o la p resunc ión de la 
inocenc ia , cuya concu l cac ión no p u e d e defenderse en n ingún 
caso ape lando a la l i be r tad de exp res ión . Esto lo podemos 
ver en los p rogramas " ta lk shows" c u y o amar i l l ismo l iega a la 
inso lenc ia . 
• La te lebasura es como un cáncer , c u y a metástas is t iende a 
invad i r lo todo, o qu izá como un v i rus in formát ico que 
contamina y toca y acaba por imped i r programas más d ignos y 
respe tuosos con la ve rdad y de in te rés socia l . 
• Ape la r al "espec tador sobe rano" que t iene la capac idad de 
modelar la o fer ta y cuya dec i s i ón de ver un programa no está 
exenta de consecuenc ias , ni para su prop ia d ign idad ni para 
el prop io mercado te lev is ivo . 
• Detrás de los med ios de comun icac ión ex is ten in tereses, 
poderes y modelos soc ia les e ideo lóg icos , por tanto , 
cues t ionar su ob je t i v idad y p regun ta rse e l por qué de 
de te rminadas ins is tenc ias en un tema es una forma de 
empezar a comprender c r í t i camente los mensajes . 
• An te la enorme p roducc ión de te lebasura , ex ige, como 
garant ía de cont ro l soc ia l democrá t i ca , la e laborac ión de un 
cód igo é t ico de regu lac ión de con ten idos , mediante un 
Consejo Super ior de los Med ios Aud iov isua les 1 . 
Qué impor tan te es que ex is tan en México, asoc iac iones que 
t ra ten de depurar los p rogramas t e l ed i r i g i dos que cont r ibuyan a la 
fo rmac ión de una buena conc ienc ia nac iona l . 
No cabe duda de que «E l Medio es e l Mensa je» es una mirada a 
nuestro alrededor para ver qué está pasando. "Es un caleidoscopio de 
situaciones multifacéticas que se entretejen'... Ninguna comprensión 
de un cambio social y cultural es posible cuando no se conoce la 
manera en que los medios funcionan..."2. 
1 Rev is ta : e tcé te ra . México, Marzo 2001, pp. 74-75. 
2 M. McLuhan y Quent in Fiore. E l m e d i o es e l m e n s a j e . Paidós, Barcelona, 1997, 
s/p. 
Levántate, 
da voces en la noche, 
al comenzar las vigilias; 
derrama como agua tu corazón 
ante la presencia del Señor; 
alza tus manos a Él implorando 
la vida de tus pequeñitos, 
que desfallecen de hembre en 
las entradas de todas las calles. 
La Santa B ib l ia . 
Lamentac iones. 2:19 
7 . 9 . É t i c a y E c o n o m í a 
7.9.1. La pobreza. 7.9.2. El desempleo. 
La economía juega un papel muy impor tante en la 
posmodern idad dado que, las sociedades post indust r ia l izadas, 
presentan una ser ie de contrastes que v ienen a co lorear el escenar io 
posmoderno. 
El vocablo " e c o n o m í a " t iene su or igen en Ar is tó te les [La 
pol í t ica, I 3, 1253b 2 ] y s igni f icó, especí f icamente, e l estudio de las 
leyes de la economía domést ica. Entendemos por economía, la 
ciencia que se ocupa de las leyes de producción y d is t r ibuc ión de 
bienes1 para sat isfacer las neces idades humanas más diversas: 
a l imentación, vest ido, a lo jamiento , educación, recreación, etc. , que 
están condic ionadas por el g rado de desarrol lo históricos. 
La ética se encuent ra es t rechamente vinculada con la 
«economía polí t ica» por las re lac iones económicas que los hombres 
contraen durante el p roceso product ivo. Dichas relaciones se 
mani f iestan en la vida socia l pues los fenómenos económicos actúan 
inherentemente en la mora l de los indiv iduos y se proyecta en la 
sociedad. 
Como resultado del t raba jo , el hombre obt iene bienes de la 
naturaleza y por medio de la act iv idad humana se genera la 
producción. La producción adqu iere una categoría social, cuando 
t iene por objeto la producción de bienes que vienen a sat isfacer las 
necesidades de la comunidad. 
Los bienes producidos son f ru to del t rabajo social para 
sat isfacer las necesidades de los demás. Así como los bienes se 
distr ibuyen en la sociedad, el producto de esos bienes que generan 
ingresos económicos, deben de ser repart idos en forma equi tat iva y 
proporcional. 
La economía t iene por objeto establecer leyes que regulen la 
producción y d is t r ibución de las mercancías de la misma. La teor ía 
económica trata de ordenar los modelos económicos en un s is tema 
coherente de producción, en con fo rmidad con el momento histór ico 
que se vive. 
1 Enciclopedia Salvat, 1993. 
De esta manera la human idad ha pasado de un modelo de 
producc ión esclavista, a un s i s tema feudalista, para encont rarnos en 
el c a p i t a l i s m o , [con todas sus facetas: l iberal ismo económico, 
neol ibera l ismo, l ibre mercado, l ibre empresa, g lobal ización de la 
economía, e tc . ] cuyo avance tecnológ ico ha consol idado. En la 
posmodern idad se le nombra como capi ta l ismo tardío, 
indust r ia l izac ión y/o post indust r ia l i zac ión. 
Con la caída del Muro de Ber l ín, desaparece la opción de un 
soc ia l ismo, y con él, la esperanza de un sistema económico que 
venga a acortar la brecha en t re los más ricos y los más pobres. Como 
habíamos visto en otro apar tado , el célebre Fukuyama concibe este 
hecho histór ico como el f in de la h istor ia. 
Enseguida, me refer i ré a dos temas que se ref lejan 
d i rec tamente en la moral y que son objeto de ref lex ión f i losóf ica: el 
fenómeno de la pobreza, que se ha incrementado cruelmente en 
nuest ro país y, en un segundo plano, trataré el desempleo que, 
parecen no tener solución en la pol í t ica económica actual . 
7 . 9 . 1 . L a p o b r e z a 
7.9.1.1. Di ferencias Nor te - Sur. 7.9.1.2. Causas. 
7.9.1.3. Clasi f icaciones. 7.9.1.4. Mito de la global ización. 
Uno de los problemas que más afecta a nuestro país, y que 
muchas veces lo cons ideramos crónico, es el re lac ionado con la 
pobreza. El asunto de la pobreza lo podemos enmarcar , entre otras, 
en las s iguientes categor ías: pobreza económica , pobreza espir i tual y 
pobreza moral. Tra taremos el problema de la pobreza económica o 
mater ial que, sin lugar a dudas, repercute en la cuest ión espir i tual y 
moral. 
Según el d icc ionar io, se ent iende por pobreza, al estado aquel 
del que carece de lo necesar io para vivir. Fa l ta , escasez, indigencia. 
Pobre es aquella persona desprovista o mal prov is ta de lo necesar io. 
Sinónimos de pobre serían: desdichado, desgrac iado, apurado, 
indigente, desheredado, infel iz, necesi tado, par ia , etc. 1. 
La marginación que sufren grandes sec to res de la soc iedad 
atenta contra la d ign idad del ser humano. La brecha entre los r icos y 
los pobres se ha ido ampl iando y aquel sueño en el que con el 
devenir humano se mejorar ía la cal idad de v ida de l hombre, ha sido 
olvidado. La pobreza se ha ido ext iendo como una enorme mancha en 
nuestro terr i tor io, que nada puede detener . 
El problema de los pobres, es s in duda alguna, el gran 
problema del momento. Las cuest iones de la amenaza nuclear, la 
global ización y el desast re ecológico son graves , sin embargo, la 
«bomba del hambre» hace t iempo que ha s ido lanzada y s igue 
lanzándose sobre mi les de personas, espec ia lmente del tercer 
mundo"2 y pareciera ser ignorada. 
Los escenar ios del l ibro "Antropología de la pobreza" de Oscar 
Lewis, que tanto nos escandal izó en la década de los años sesentas, 
1 Enciclopedia Salvat, 1993. 
2 Enciclopedia Encarta, 97. 
se han vuelto muy comunes y el escándalo ha pasado a s e r parte de 
la cot id ianidad. Pareciera que la marginación se acerca c a d a dia más 
a nosotros; p id iendo, supl icando, exigiendo ser cons ide rada . 
La tan soñada movi l idad social mediante la educac ión , que en 
décadas anter iores había funcionado, hoy, no br inda la segu r i dad de 
un cambio sustancia l y, la promesa se mant iene v a c í a ante el 
desempleo y la exp lotac ión de los bajos salar ios. 
La modern idad tan l lena de i lus iones y p romesas , no logró 
erradicar el hambre, la enfermedad, la exp lotac ión y l a in just ic ia 
social . Los s is temas económicos han sido es t ruc tu rados para 
benef ic io de la clase poderosa, haciendo que los r i cos sean más 
ricos y que los pobres sean más pobres. 
La just ic ia social , surgida dei seno de l as luchas 
re iv indicator ias, de f ina les del siglo XIX y pr inc ip ios y m e d i a d o s del 
XX. que pretendía una mejor distr ibución de las r iquezas e intentaba 
mejorar las pés imas condic iones de la c lase obre ra , ahora ha 
perdido sus objet ivos, entre los que c i tamos: 
El pleno respeto a la d ign idad de la pe rsona humana. 
^ Una dist r ibución más , equi tat iva de los bienes 
económicos, cul turales y ju r íd icos. 
=> La promoción de un programa de igua ldad de 
opor tun idades. 
^ El es tab lec imiento de un adecuado s is tema de 
Segur idad Social1 . 
7 .9 .1 .1 . D i f e renc ias Nor te - Sur 
Mientras que Amér ica de l Norte, Europa y Japón viven en la 
opu lenc ia , cerca de cien mi l lones de personas de países af r icanos, 
as iá t icos y suramer icanos se encuent ran amenazados de muerte a 
causa de l hambre2 y nuestro país se cons idera ente estos úl t imos. 
En el hemisfer io Sur, [donde se encuent ran: Somal ia, Et iopía, 
Ruanda, Sudán, Bangla Desh, México; los países de América Central : 
Guatemala , Honduras, Nicaragua; y los de Cono Sur: Ecuador, 
Co lomb ia , Bol ivia, Paraguay] pro l i fera la marginación, la pobreza, el 
hambre y la necesidad: 
• Las en fermedades les aso lan , carecen de agua potable 
y de escuelas. 
• Viven hac inados en pequeñas chozas. 
• Los niños nacen sin esperanza de vida y mueren 
prematuramente. (Se hab la del tráf ico de órganos para 
sobreviv i r . 
1 Juan J. Abad Pascual. La v i da mo ra l y la r e f l e x i ó n é t ica . Madrid, McGraw Hil l , 
1995, pp. 145, 146. 
2 Ibíd. p. 124. 
• No fa l tan las guerras; pe ro sí las posib i l idades de 
trabajo y de un futuro en su v ida1 . 
7 . 9 . 1 . 2 . C a u s a s 
• Una de las pr incipales causas d e la pobreza del hombre es, 
sin duda, la e n f e r m e d a d c r ó n i c a de la pob reza de n u e s t r o s 
p u e b l o s y, el pecado de la exp lo tac ión del hombre. El propio 
marginado piensa que su desg rac ia es consecuencia de un 
cast igo de Dios, que termina acep tándo lo con resignación, 
como parte de su dest ino. ¡Ya m e tocaba! 
Sin embargo, "el marginado y el empobrec ido pueden ser 
consecuencia del pecado de o t r o s que, en la mayoría de los 
casos lo son", nos dice Juan S i m a r r o Fernández, en muchos 
de los casos podemos decir q u e "hay pobres porque hay 
empobrecedores"2 . Por supues to que s iempre tenderemos 
pobres entre nosotros, mient ras q u e el hombre no aprenda a 
amar y respetar a su prój imo. 
• La r e s i g n a c i ó n y e l f a t a l i s m o d e l p o b r e lo hace incapaz de 
salir de la misma si tuación. El pob re carece de capacidad 
para defenderse en la soc iedad urbana y rural , su única 
respuesta es la del incuencia, la v io lenc ia y la agres ión en 
contra de los que t ienen. 
1 Encarta 97. 
2 C r i s t i a n o s ante la pob reza . CLIE, Barcelona, 1990 , p. 54 . 
• La polí t ica económica, el neo l ibera l ismo, ha dado el golpe 
de gracia a una gran mayor ía de personas y fami l ias, 
adoptando esquemas e leg idos por potencias del primer 
mundo, muy ajenas a la s i tuac ión de los países del 
tercermundis tas . 
• El acelerado desarrol lo de la tecnología ha venido a 
desplazar la mano de obra de muchos t rabajadores, 
carec iendo de un lugar en el s is tema de producción actual. 
• El sector agrícola es el más a fectado y genera miseria para 
los campes inos: 
> Al carecer de abasto de agua y un sistema de 
riego aprop iado y la sobreexplotac ión de la 
t ierra. 
> Por escasez de recursos naturales, sobre todo, 
de t ierras. 
> Por la fa l ta de tecnología apropiada, 
> Debido a la exp lotac ión de que son objeto los 
campesinos por parte de los acaparadores de la 
producción. 
7.9.1.3. Clasi f icaciones 
Son muchas y muy var iadas las c las i f icac iones que se han 
hecho de la pobreza; se habla de pobreza ext rema, pobreza 
abso lu ta , pobreza urbana c rón ica , p o b r e z a urbana rec iente o 
coyuntura l , pobreza rura l c rón ica , umbra l de la pobreza, pobreza 
in fant i l , etc. 
• Umbral de la pobreza. Es la p o b l a c i ó n que está al l imi te de 
la l ínea de la pobreza, es dec i r su i ng reso es l igeramente 
menor del sa lar io mín imo. El c o n c e p t o de pobreza se 
equ ipara hab i tua lmente a la fa l ta d e ing reso , porque es el 
ingreso el que de te rmina el n ivel de b i e n e s t a r mater ia l . 
• Pob reza e x t r e m a o p o b r e z a a b s o l u t a . (Podemos seña la r 
que en nuest ro país y en Amér ica L a t i n a es te t ipo de pobreza 
se ha vue l to crón ica. ) En 1973 R o b e r t McNamara , Pres idente 
del Banco Mundia l , def in ía la p o b r e z a en el n ivel abso lu to 
como: 
• Cond ic iones de v ida tan d e g r a d a d a s por la en fe rmedad, 
el ana l fabe t ismo, la d e s n u t r i c i ó n y la miser ia que 
n iegan a sus v íc t imas la sa t i s f acc ión de las 
neces idades fundamenta les . 
• Unas cond ic iones de v ida t a n l i m i t a d a s que imp iden la 
rea l i zac ión del potenc ia l de l os g e n e s con los que se 
nace. 
• Unas cond ic iones de v ida tan d e g r a d a n t e s que insu l tan 
la d ign idad humana; y aún a s í , p a r e c e n tan hab i tua les 
que const i tuyen el des t i no de ce rca del 40% de los 
pueblos de ios pa íses en desar ro l l o 1 . 
La pobreza d isminuye la esperanza de v ida y es una de las 
p r inc ipa les causas de en fe rmedades men ta les , stress, su ic id io , 
des in teg rac ión fami l ia r , abuso de subs tanc i as tóx icas (drogas: 
a lcoho l i smo, mar iguana, inha lan tes , e tc . ) 
Si se adopta como l ími te de pob reza un dó la r d iar io , es pobre 
un 33% de la pob lac ión del mundo en desar ro l l o 2 . Mientras la qu in ta 
par te de la pob lac ión de l p laneta ¿viva? (Me jo r d icho, muera.) en la 
pobreza ext rema, no puede haber una e s t a b i l i d a d real en el mundo. 
• Pobreza urbana crónica. Se ca rac te r i za por no tener acceso 
a los serv ic ios bás icos y soc i a l es . Por lo genera l , son 
migrantes o hi jos de migran tes , que v iven en las zonas 
urbano marg ina les del pa ís y, usua lmen te , t raba jan en 
microempresas in formales . 
• Pobreza urbana reciente o coyuntura l . La sufren aque l las 
personas que t ienen acceso a los serv ic ios bás icos y 
soc ia les , pero encuen t ran d i f i cu l t ades para obtener un 
empleo b ien remunerado. 
1 En: Peter Sínger. É t i ca p r á c t i c a . Gran Bre taña , Univers idad de Cambr idge, 
1995, p. 272 
2 C E P A L , ONU, 1997. 
Tesis: Ética y Posmodernidad- Ét ica y Economía . Lic. María Sylvia Ja ime Garza. 
7 . 9 . 1 . 4 . El m i t o de la g l o b a l i z a c i ó n 
Cuando empezó a menc ionarse la g l oba l i zac i ón , se p resen taba 
como un gran avance, como la panacea de la human idad , que t raer ía 
el p rogreso que permi t i r ía a los países a t r a s a d o s a lcanzar a los más 
desar ro l lados . La rea l idad ha mostrado t o d o lo cont rar io . Según los 
datos o f ic ia les de la ONU en más de un c e n t e n a r de países, la renta 
per capi ta es hoy en día más baja que hace 15 años" . Es dec i r , 1 .600 
mi l lones de seres humanos v iven peor q u e a l p r inc ip io de los años 
ochenta 1 . En espac io de una generac ión , la d i s tanc ia ent re los pa íses 
r icos y los pobres se ha dob lado . 
La rea l idad que nos t rae la g l o b a l i z a c i ó n se t raduce en el 
hecho cons ta tado y ve rgonzoso de "que 2 5 8 m i l l ona r ios d i s p o n g a n de 
una renta anua l super io r a la renta c o n j u n t a del 45% de los 
hab i tan tes de ia t i e r r a " 2 . 
La pobreza, ta l como aparece e n nues t ras soc i edades 
subdesar ro l l adas , parece ser un cáncer d e l cua l no se encuen t ra 
so luc ión , las v íc t imas de es ta t raged ia r e c l a m a n jus t i c ia , ya que 
a tenta contra el más impor tan te de los d e r e c h o s humanos, e l de recho 
a la superv ivenc ia , un de recho vu lnerado e n t o d o s los países pobres . 
1 ib íd. 
2 El País, 2 /Ju l . /98. 
"No hay cosa mejor 
para el hombre sino que coma 
y beba, y que su a lma se 
alegre en su t rabajo" 
Ec les ias tés . 2 :24 
7.9.2.1. El t rabajo. 7.9.2.2. ¿Qué es un desempleado? 
7.9.2.2.1. Consecuencias psicológicas 
del desempleado. 
7.9.2.1. El trabajo 
Por largo t iempo, el t rabajo ha sido visto de manera negat iva , 
re lacionándolo, más que como una bendición, con una ma ld ic ión , 
como resultado del pecado del hombre: "maldita será la t ie r ra por tu 
causa; con dolor comerás de el la todos los dias de tu v ida . . . con el 
sudor de tu frente"1 . 
El t rabajo es lo que nos dist ingue de los an ima les , 
[aunque ellos también, se ven en la dura tarea de consegu i r el 
sustento y tratar de sobreviv i r ] . El trabajo del hombre va m á s a l lá de 
1 La Santa B ib l ia . Gn. 3:17, 19. 
la supervivencia o d e l hambre pues impl ica cierto grado de 
creat iv idad propia del hombre, por esa razón, Marx lo cal i f icó de 
enajenante cuando pe rd ió esa cual idad con la industr ia l ización y la 
tecnología del t rabajo en serie. La explotación del hombre por el 
hombre, fue seguida po r la explotación de la máquina por el hombre, 
que no dejaba de ser o t ra forma de explotación. 
Schumacher seña la que: 
El t raba jo es un bien del hombre 
—es un bien de la humanidad—, 
porque mediante el t rabajo el 
hombre no sólo t ransforma la 
na tura leza adaptándola a las propias 
neces idades , sino que se real iza a sí 
m ismo como hombre, es más, en 
c iento sent ido "se hace más 
hombre" 1 . 
El t rabajo fo rma par te de la propia naturaleza humana y somos 
t rabajadores compu ls i vos ; no obstante no nos paguen, aunque nos 
paguen poco o mucho , aunque no valoren nuestras capacidades y 
desempeño; si bien a lgunos , por incomprensión, lo vean como un 
"mal necesario" para sobreviv i r , no hay duda que es una bendición. 
Sin importar nuest ra concepción, el t rabajo es y será siempre un 
medio para un fin y, dicho fin será s iempre, el mejoramiento 
económico, soc ia l e in te lec tua l del propio hombre para su comodidad 
y su bienestar. 
1 E. F. Schumacher. G o d W o r k . Abacus, 1980, p. 27. 
Entenderemos por t rabajo, aquel la act iv idad con la que se 
producen bienes económicos y/o serv ic ios sociales y culturales, que 
sirven a otras personas y cuya act iv idad recibe una compensac ión 
económica; es decir un salar io, que le s i rve para sobreviv i r . Se 
concibe al trabajo como la única forma de subsistencia del hombre 
que le proporciona sat is factores1 . 
En esta def in ic ión del t rabajo encon t ramos cuatro aspectos 
dist int ivos. El t rabajo consiste en: 
• el consumo de ene rg ía (física o 
mental o ambas) 
• en el servic io a los d e m á s , 
• que da como f ruto la real ización 
personal del t raba jador , 
• en benef ic io de sí m i s m o y de la 
comunidad. 
Hannah Arendt, en su l ibro "La cond ic ión humana"2 en los 
capítulos III y IV describe en qué cons i s te « la labor» y «el t raba jo» 
del hombre, del «homo faber» y del « a n i m a l laborans», cuya act iv idad 
const i tuye la suma del art i f ic io humano, q u e le da sentido al hombre, 
a su vida y, por supuesto, a todo lo que rea l i za . 
El TLC, según nuestro e x p r e s i d e n t e Sal inas de Gortar i , 
aceleraría tanto la modernización y el desa r ro l l o de México, que nos 
hizo creer que antes de terminar su g o b i e r n o , formaríamos par te del 
1 Enc i c loped ia Salvat . México, 1993. 
2 México, Paidós, 1993. pp. 97 - 198. 
Primer Mundo, gracias a las exportac iones e importaciones; la 
demanda de trabajo an iqu i l a r ía el desempleo y el est igma 
tercermundis ta de nuestro país desaparecer ía para ingresar al grupo 
del Pr imer Mundo. 
La real idad es que el pa í s se llenó de t ransnacionales [Wa l l 
Mart, Sam's, HEB, Tota l H o m e , Me Donal 's, Wattaburger, Car l 's, 
Shi r lon, Chi l i 's , .. . ] y de un s i nnúmero de maqui ladoras que gracias a 
la mano de obra barata, [s in p res tac iones atract ivas, sin s indicatos, 
sin jub i lac ión y con con t ra tos de seis meses para no crear 
an t igüedad] han pro l i ferado e n la frontera del país. Aún así, las 
condic iones económico-soc ia les , no mejoraron y la gran mayoría de 
mexicanos cont inúan v iv iendo e n condic iones de pobreza extrema. 
Este fenómeno de l d e s e m p l e o , const i tuye un problema social 
grave para el gobierno, para la sociedad y pr incipalmente para el 
indiv iduo. No es gratui to que todos nuestros candidatos propuestos 
para cualquier esfera del poder , o f recen acabar con el desempleo en 
nuestro país. En sus in fo rmes vemos estadíst icas mágicas de los 
mi les de empleos creados, pe ro . . . la gente sigue sumida en la miseria 
y el abandono. Los desemp leados , dada la cant idad, son la cl ientela 
e lectora l que más atrae a los p resun tos candidatos para la captación 
de votos en sus campañas. 
Los Derechos H u m a n o s señalan en el Art. 23 que: 
Toda persona que trabaja t iene 
derecho a una remuneración 
equi tat iva y sat is factor ia , que le 
asegure, así como a su famil ia, una 
existencia conforme a la dignidad 
humana y que será completada, en 
caso necesar io, por cualesquiera 
otros medios de protección social. 
Anal izando este texto, podemos darnos cuenta que e l salar lo 
mínimo const i tuye una ment i ra para la subsistencia, que constatan los 
miles de anuncios en las fábr icas y empresas que "sol ici tan obreros" , 
pero, ¿quién sat is face sus necesidades básicas y las de su fami l ia 
con $ 35 o $50 pesos d iar ios? Razón por la cual prol i fera lo que e l 
marxismo l lamó como el " lumpenproletar io" que con fo rma los 
subempleos que const i tuyen el sector del trabajo no fo rma l : 
lavacoches, l impiaparabr isas, vendedores ambulantes, recogedores 
de latas, papel, cartón, basura 
En el siglo pasado, manejábamos la idea de que una mayor 
educación, nos permit ir ía disfrutar de mejores ingresos q u e nos 
redituarían un nivel soc ioeconómico mejor; esta tesis ha s ido 
gravemente cuest ionada a f inales del siglo XX y pr incipio d e l XXI , 
dados los al tos Índices de desempleo y subempleo de gran n ú m e r o de 
profesionistas con niveles elevados de maestrías y doctorados. 
Cuando apareció la Revolución Industr ial en Europa [s ig lo 
XVI I I ] con una serie de t ransformaciones tecno lóg icas que 
repercut ir ían drást icamente en el panorama económico, nunca 
imaginamos que aquel lo, que venía a al igerar el t rabajo del h o m b r e , 
se convir t iera más tarde en su verdugo y acabara desplazándolo del 
campo de la producción. 
Considerando que la educación se transforma en capital 
humano, la gran cant idad de desempleados preparados se traduce en 
desperdic io no ut i l izable de capital humano, por lo que una mayor 
educación no s iempre impl ica mayor ingreso y por lo mismo, en 
muchos de los casos, ser ia una mala invers ión. 
Cuando un profes ionis ta desempeña una labor que requiere 
menos preparación que la que t iene, se encuentra sobre-educado. En 
el caso contrar io, cuando una persona desempeña una labor que 
requiere más educac ión de la que posee, d i r íamos que es un caso de 
sub-educado1 . 
El hecho de sobre-educación es muy común en la 
posmodern idad, el fenómeno de la sobre-educac ión se deja sentir con 
gran peso en las soc iedades post industr ia l izadas. Tal es el caso que 
vivió la economista Viv ían Forrester con su hijo, que una vez que 
hubo terminado sus doctorados, jamás consiguió un empleo a la 
estatura de su preparac ión, por lo que terminó suic idándose. Esta 
desgracia hizo ref lexionar a Forrester a tal grado que terminó 
escr ib iendo su exi tosa obra: El horror económico. 
En dicho l ibro, nuestra autora, hace una semblanza apocalípt ica 
del t rabajo. Para esta escri tora, "v iv imos en medio de una falacia 
1 Véase: Andrés Zamudio. Sob re -educac ión en M é x i c o : el caso de la educac ión 
Supe r i o r , en: Revista Ensayos, Centro de Invest igaciones Económicas, UANL, 
Mayo de 1999, Vol. XVI I I , N° 1, p.13 y ss. 
descomunal" [en la cual ] mi l lones de dest inos son destruidos. . . . 
debido a estratagemas pert inaces des t inadas a mantener con vida... 
nuestro tabú más sagrado: el t rabajo" \ 
Después del pecado or ig ina l , Dios condena al hombre a 
"ganarse el pan con el sudor de su f ren te" , dice nuestra autora: Si hoy 
el Eterno maldi jera con dicha pen i tenc ia al hombre se le considerar la 
una recompensa, una bendic ión más que una maldic ión. Más que una 
orden coerci t iva, vendría a ser la a l ternat iva más preciosa para un 
indiv iduo desempleado. 
La tesis marxista de la "exp lo tac ión del hombre por el hombre" 
suena vacía, fuera del contexto que estamos viviendo hoy: la 
ausencia de explotación (el desempleo) . Esto es lo que nuestra 
escr i tora l lama la «fractura social». L o cierto es que una gran mayoría 
de seres humanos han dejado de ser necesarios para el reducido 
número que, por regir la economía, de ten ta el poder. 
7.9.2.2. ¿Qué es un desempleado? 
Por antonomasia diremos que e l "desempleado es una persona 
que carece de empleo remunerat ivo" . En términos forrest r ianos 
d i r íamos que un desempleado es una persona cuya dignidad se ve 
her ida, donde la pobreza, la humi l lac ión, la marginación, amenaza 
incluso, con privarse de la ex is tenc ia , ante la ignominia de carecer de 
t rabajo. Desempleado es aquel ind iv iduo que sale cada mañana a 
buscar algo que ya no existe. 
1 V. Forrester. El ho r ro r e c o n ó m i c o . FCE, México. 1997, p. 9 y ss. 
En verdad, nues t ras fuerzas y 
nuest ros esfuerzos t i e n d e n hacia ei 
objet ivo de no reconocer aquel lo que 
nos impide [ y nos imped i rá más aún ] 
buscar la única forma de existencia 
que conocemos, aque l la que está 
fus ionada con el s is tema de trabajo"1 . 
> Por supuesto que un desempleado , pr imeramente es alguien 
que no t iene trabajo y que po r lo tanto carece de 
remuneración. 
> Un desempleado es alguien q u e hab iéndose preparado por 
años para desempeñar X ocupac ión de pronto se encuentra 
con el problema de que no t iene ocupac ión , de que no t iene 
espacio en la vida productiva. 
> Un desempleado es, por cons igu ien te , a lguien incapaz de 
solventar sus gastos personales y mucho menos los de otros 
por lo que t iene que vivir a e x p e n s a s de los que t ienen 
empleo. 
> Un desempleado es alguien que , e n t r e más pasa el t iempo de 
la falta de t rabajo, su autoest ima s e va deprec iando, vive en 
la inseguridad, sin planes, sin f u t u r o y cuya ident idad se va 
1 Ibíd. p. 123. 
es fumando a medida que se p ro longa el t iempo de la fa l ta de 
una ocupac ión remunerada. 
> Un desemp leado es aquel que le acompaña la ve rgüenza ai 
d iger i r un bocado de a l imento sab iendo que no lo ganó con 
el sudo r de su f ren te . 
> Un desemp leado es algo más que un número de la c i f ra de 
una es tad ís t i ca . 
La g ran revo luc ión técn ico -c ibe rné t i ca que es tamos v iv iendo, 
amenaza la es tab i l i dad , no tan só lo de los gob ie rnos , s ino e l des t ino 
de muchas pe rsonas , que se ven lanzadas a la miser ia , a ta pobreza 
extrema, a la pé rd ida de los b ienes fami l ia res , peor aún, a la pérd ida 
de su au toes t ima : "Al más ve rgonzoso de los sent im ien tos , señala 
Forrester : la vergüenza" 1 . 
Con el desemp leado se p ierde la d ia léc t i ca de la lucha de 
conc ienc ias y, por lo tan to , la superac ión de la conc ienc ia y la 
a f i rmac ión de la au toconc ienc ia . No permi te , la d ia léc t i ca hege l iana 
del amo y e l esc lavo , cons is ten te en el en f ren tamien to de dos 
conc ienc ias , pa ra ambas supera rse mediante el t raba jo , y as i , no 
verse mut i lado e l deven i r de l ser de l hombre2 . 
Aunque cada desemp leado se cree el amo f rus t rado de su 
dest ino, en rea l idad no es más que una c i f ra in t roduc ida , por el azar , 
en una es tad ís t i ca . La soc iedad se lava las manos ante los mi les de 
1 Ib. p. 12. 
2 Hegel. F e n o m e n o l o g í a d e l e s p í r i t u . FCE, México, 1985, [Espec ia lmen te el 
Cap. IV, pp. 105 y ss. ] 
suic id ios, "crímenes per fectos" de la desigualdad económica 
ex is tente. Incluso, hay qu ienes proponen la "eutanasia laboral" como 
una medida digna del desempleado. 
El desempleado es aqué l que se encuentra atrapado por el 
fenómeno de la g lobal izac ión, donde los más poderosos d ictan, para 
los pueblos tercermundis tas, no tan sólo el monto del salar io, sino 
muchas cosas más, entre el las el número de individuos que 
engrosarán las f i las del e jérc i to de desempleados. 
Se mencionan c i f ras que sobrepasan los l ímites imaginables de 
los despidos masivos. La Genera l Electr ic desocupó, en sólo un día, 
35, 000 trabajadores. Y así como ésta existen miles de empresas, que 
grac ias a la tecnología, se ven "obl igadas" a hacer despidos masivos, 
como polí t ica de la " l ibre empresa" . ¿Por qué habrían de ocuparse de 
sus v idas, sus hi jos, su salud, su v iv ienda, su al imentación. . . , incluso 
s u mueFte? 
Los desempleados son personas, como tú y como yo, que 
despo jados del t rabajo, "se le culpa por el lo, se les engaña y 
t ranqui l iza con promesas fa lsas que anuncian el retorno próximo de la 
[ t an esperada] abundancia"1 . Las «bolsas de t rabajo» abusan del 
indiv iduo ofreciendo i lus iones o puestos de t rabajo vir tuales que 
nunca l legan a concret izarse, para so luc iona re ! problema. La persona 
suf re una gran conmoción al ser declarado «prescindib le», y peor 
aún, al pensar de sí misma en esos términos. 
1 V. Forrester. Op. cit. p. 13. 
Para merecer el derecho a vivir, debe mostrarse que s e es úti l, 
pr imero a sí mismo, luego a la famil ia y a la soc iedad, e s decir , 
ocupar un lugar en el engranaje productivo. A pesar d e eso, la 
economía ha confundido lo úti l con lo rentable, es decir , lo q u e le da 
más ganancias a las gananc ias. 
La escasez y precariedad son 
s in iest ros, porque el trabajo sigue 
s iendo i r racional , cruel y fa ta lmente 
necesar io , no para la sociedad ni la 
producción, sino precisamente para ía 
superv ivenc ia de aquellos que no lo 
t ienen, ni lo pueden tener y para 
quienes trabajar sería la única 
salvación1 . 
7 . 9 . 2 . 3 C o n s e c u e n c i a s p s i c o l ó g i c a s y s o c i a l e s d e l 
d e s e m p l e a d o . 
Entre tos muchos t raumas que enfrenta el desemp leado 
podemos mencionar los s iguientes: 
• El desast re de vidas desbastadas por e l 
s i lencio y de las cuales nadie recuerda que 
cada una representa un dest ino. 
11b. p. 122. 
• La miseria que amenaza con la pérdida de 
bienes, entre elfos, la pérdida de la 
v iv ienda. 
• Angust ia de la inestabi l idad. 
• Pérdida de la au toes t ima. 
• Sent imiento de cu lpa. 
• La vergüenza a l rechazo. 
• Naufragio de la propia ident idad. 
• Sufr imiento pe rsona l interior y de la famil ia. 
• Marginación y exc lus ión social . 
• Marginación ps ico lóg ica a causa de la 
desaprobación genera l . 
• Suicidio. Fenómeno muy común en 
nuestros días que se agudiza a principios 
de un año, en t re los meses de enero a 
marzo. 
• Divorcios cuyos resultados traen la 
desintegración fami l iar . 
• Sent imientos de derrota y nul idad «mea 
culpa». 
• La violencia soc ia l e ¡ntrafamil iar. 
• Famil ias un iparenta les . 
El t rabajo viene a destruir el " temor a la insigni f icancia" del 
hombre. Fruto de ese t rabajo y esa creat iv idad, ejercida por el 
hombre en el t ranscurso de la h istor ia, v iene a ser el s innúmero de 
objetos, que hoy l lenan el p laneta: c iudades, maquinar ia, ar tefactos, 
en una palabra: c iencia, tecnología, ar te. En efecto esto const i tuye la 
herencia humana, lo que l lamamos: cu l tura. El hombre t rasc iende a 
la muer te mediante su t rabajo y sus apor tac iones a la sociedad. 
Hablamos de una economía sana cuando las fuerzas 
product ivas y las relaciones de producc ión aportan al hombre lo 
necesar io para vivir d ignamente. V iv i r d ignamente es, cuando el 
salar io cubre las pr incipales neces idades como: a l imentación, casa, 
vest ido, educación y servicio médico. Bien, una economía enferma 
será aquel la cuya retr ibución mínima (salar io mínimo) no alcanza para 
cubrir las necesidades señaladas, lo cual const i tu i r ía una economía 
inmoral e incómoda para el hombre, mient ras que para los dueños de 
los medios de producción t ienen una ca l idad de vida mil veces mejor, 
la cual resulta ofensiva para el asa lar iado. Se hace necesario, pues, 
una "economía de responsabi l idades capaz de conci l iar est rategias 
económicas con convicciones ét icas"1 . 
El t rabajo, así como el arte, producen la sat isfacción más 
genuina de exist i r , de estar en el mundo, de ser creat ivos y co-
creat ivos en la s infonía laboral. El fruto del t rabajo es la herencia más 
preciosa que podemos legar a los nuest ros y a la sociedad, en el 
t iempo que nos ha tocado vivir. 
1 Küng, Hans. Una ót ica m u n d i a l para la economía y la po l í t i ca . FCE, México, 
2000, p. 373 
8. ÉTICA, ¿PORQUÉ? 
Y 
¿PARA QUÉ? 
"La filosofía, señala Nicol, 
es la forma de la vida humana, 
el único camino que permite 
alcanzar la plena humanidad, 
obtener de su fondo, 
donde ellas se encuentran, 
todas las potencialidades 
que es un deber sacar a luz. 
Esto se hace por medio de la razón 
y en esto consiste la virtud"*. 
8. ÉTICA, ¿POR QUÉ? Y ¿PARA QUÉ? 
Después de es tas ref lex iones, es impor tan te conc lu i r con el por 
q u é y para qué de la ét ica. ¿Por qué estud iar é t i ca? Una respuesta 
senc i l l a sería porque nos br inda la opor tun idad de re f lex ionar sobre 
la conducta de l hombre en soc iedad. Para nues t ro f i lósofo, A l fonso 
Reyes , el hombre se educa para el b ien, todo e l cuerpo de doct r inas 
se insp i ran en él y cons t i tuye la mora l de los ind iv iduos . El b ien, 
seña la , es cues t ión de amor y de respeto . Es amor y respeto a lo que 
es bueno para todos y opos ic ión a lo que es per jud ic ia l para todos2 . 
Con fund i r e l b ien con nuest ro p rovecho persona l a costa del ot ro, es 
t a rea de la re f lex ión moral , someter nues t ros deseos , que afectan ai 
o t ro , nos o f rece una fe l i c idad soc ia l en la que mi fe l ic idad persona l 
se somete a e l la . En esto consis te la empat ia . 
1 Eduardo Nicol. La i dea d e l h o m b r e . Méx ico DF, FCE, 1989, p. 186. 
2 A. Reyes. C a r t i l l a M o r a l . SEP, México, 1987, p. 7. 
Si en tendemos que a t r a v é s de l es tud io de la ét ica, tomamos 
conc ienc ia del fenómeno mora l , y que , esto nos permi te ana l i zar lo , 
comprender lo y exp l i ca r lo , p o d e m o s seña lar la impor tanc ia de la 
re f lex ión f i l osó f i co -mora l de la soc iedad . Es por e l lo que se cons idera 
per t inen te en todos los c a m p o s de es tud io , desde los pr imeros años 
de educac ión formal , s i g u i e n d o con las escue las prepara tor ias , 
un ive rs idades e inst i tu tos de educac ión super ior . 
La mora l es una fo rma de conducta que se da en todos los 
seres , en todos los t iempos y en todas las soc iedades . Los agentes 
mora les somos ind iv iduos conc re tos que ac tuamos mora lmente en 
soc iedad y nuest ra mis ión e s ne tamen te soc ia l . 
Es requ is i to i nd i spensab le , para que se dé el acto moral , que 
ex is ta la l i ber tad , la d e c i s i ó n consc ien temente aceptada por 
conv icc ión prop ia y no de m a n e r a impersona l o ex terna dei ind iv iduo. 
Hablar de progreso mora l , es hablar del n ive l de conc ienc ia 
a lcanzado por el i nd iv iduo , es hablar de la superac ión de la 
responsab i l i dad mora l de la soc iedad o de ios g rupos soc ia les , que 
ref le ja un e levado compor tamien to moral que v iene a enr iquecer la 
v ida humana. Hab lar de p rog reso moral impl ica un proceso educa t i vo 
in tegra l de l hombre . 
El hombre no nace, se hace mediante los factores que 
in terv ienen en su fo rmac ión , y de todos e l los el más impor tante es la 
educac ión . Para Nico l , el h o m b r e "no nace con la hombría de f in ida , 
como el árbol o el to ro , cuyo ser es comple to desde que nace, y que 
no t iene mis ión ni dest ino" 3 . E l hombre es un ser pos ib le en cuanto 
po tenc ia , como dir ía A r i s tó te les , en cuanto acto o causa e f ic ien te , la 
educac ión ( t rá tese de la educac ión fo rma l impar t ida por las 
ins t i tuc iones educat ivas , o b ien de la educac ión in formal impar t ida 
por la fami l i a , la re l ig ión , los medios masivos, la soc iedad, etc.) se 
encarga de eso. 
C ie r to que la ét ica no es normat iva, ni mucho menos pre tende 
ser lo , eso es asunto de la mora l . Lo que la ét ica se propone es 
es tud ia r , esenc ia lmente , lo q u e la mora l es, como empresa personal y 
como empresa soc ia l , pues , so lamente sobre la base de su estud io 
podrá con f igu ra rse una nueva moral de acuerdo a las cond ic iones 
ac tua les que se v ivan, con fo rmando así un hombre nuevo. 
La j uven tud s iempre ha s ido un agente de cambio muy va l ioso 
para la soc iedad . Es la j u v e n t u d la que en ot ras épocas ha marcado 
las pautas en torno a una renovac ión mora l y se ha reve lado cont ra 
los va lo res y los p r inc ip ios caducos , y en más de una ocas ión , ha 
p lan teado nuevas opc iones po l í t i cas , soc ia les y económicas que 
ac túan en los fenómenos mora les . (Recordemos e l mov imiento 
es tud ian t i l de l 68, y no tan le jos podemos ver la in f luenc ia de l e jérc i to 
zapa t i s ta como cr í t ico y ges to r de cambio. ) 
En nuestros días, nos topamos con una juventud apática, distorsionada y 
fría ante los problemas sociales, cuando en el transcurso de la historia ha dado 
ejemplo de su preocupación por las causas populares y nobles. Vivimos una 
época en que las clases dominantes (políticos, empresarios) y las no 
3 Eduardo Nicol . S ó c r a t e s : Q u e la h o m b r í a se a p r e n d e . En: La Gaceta de l FCE, 
Méx ico, DF. , N° 221, Mayo, 1989, pp. 5 y ss. 
dominan tes también , han p e r d i d o de vista los va lo res un ive rsa les 
i nd i spensab les para l levar una v ida d igna, de respeto, amor y serv ic io 
al pró j imo. Hab lamos de ios 4 0 mi l lones de mex icanos que v iven en 
pobreza ex t rema, m ien t ras q u e la acumulac ión del cap i ta l se 
concen t ra en unos cuan tos empresa r ios y/o en po l í t i cos cor rup tos , 
que avergüenzan a nuest ra pa t r i a , es to es un grave prob lema moral . 
Está muy de moda hab la r de todo t ipo de é t icas , se menc iona la 
b ioé t ica , la é t ica eco log is ta , la é t ica tecno lóg ica, é t i ca médica, é t ica 
pro fes iona l , normat ivas , desc r i p t i vas , de bienes, de f ines , d ia lóg icas , 
etc. , etc. , Se p iensa que e l en foque especí f ico de (a é t ica fuera 
reso lver ia de f i c ienc ia mora l ent re los d i fe ren tes grupos 
pro fes iona les , donde la anemia mora l a fecta el e je rc ic io honesto de 
cua lqu ie r p ro fes ión . 
La cr is is de va lo res en las p ro fes iones es obv ia . Vemos obreros 
i r responsab les que hacen su t raba jo al "ahí se va", empresar ios que 
hacen un repar to inmora l de u t i l i dades , maestros que "hacen como 
que t raba jan porque el pa t rón hace como que les paga" , méd icos que 
suspenden sus labores y como el a lbañi l av ienta la cuchara*, s in 
impor tar las neces idades p resen tes ; ingenieros que empobrecen la 
ca l idad de los mater ia les por saca r mejor gananc ia y a los cuantos 
meses los ed i f i c ios se es tán cua r teando ; pol í t icos que se en r iquecen 
inexp l i cab lemente ; abogados que pref ieren de fender a 
narco t ra f i can tes que a un obrero in justamente desped ido ; 
comerc ian tes que esqu i lman a los consumidores con med idas 
adu l te radas ; pa te rn idad i r responsab le , madres so l te ras que ases inan 
a sus bebés, varones q u e ponen menosprec ian su hombría y 
a r r iesgan su in tegr idad y sa lud . 
Lo empleo ún icamente como un d icho pues admiro d icho gremio y, con el 
respeto que debido, en muchas ocas iones he encontrado un levado sent ido de 
responsabi l idad en él . 
Si el ind iv iduo es tuv iese b ien p reparado y hub iese a lcanzado un 
buen n ive l de conc ienc ia moral, no tendr íamos el p rob lema de la fa l ta 
de p ro fes iona l i smo al desarro l la r sus ta reas el méd ico , el abogado, el 
maest ro , el técn ico , el ingeniero, el po l í t i co , el zapatero , etc. , pues 
la ca l idad moral del hombre es de te rm inan te para e l lo . Ya seña laba 
Ar i s tó te les , que la v i r tud consis te en hacer b ien lo que se t iene que 
hacer . 
Y así, como los e jemplos seña lados , podemos ci tar un 
s innúmero que nos hab lan del raqu i t i smo mora l de los d i fe rentes 
ac tores , pero, en el fondo de todo es tá el hombre , carente de una 
fo rmac ión mora l que le permi ta respe ta rse a sí mismo y respetar a ios 
demás. 
Preocuparnos porque el méd ico o e l abogado e jerzan 
moratmente su pro fes ión, es tarea gene ra l de todos y las é t i cas 
espec ia l i zadas nunca podrán resolver el p rob lema en fo rma parc ia l , 
ya que el prob lema no es la ca l idad médica o p ro fes iona l que se 
tenga, s ino por el cont rar io , es la ca l idad humana la que inc ide en 
toda p ro fes ión u ocupac ión . Podemos contar con exce len tes médicos, 
obreros , maest ros , etc. dent ro de su p ro fes ión pero, fue ra de e l la 
tenemos ind iv iduos i r responsables en el hogar , con la fami l ia , en sus 
re lac iones con el resto de (a soc iedad. 
El hombre no nace, repi to, e l hombre se hace, se cons t ruye y se 
reconst ruye, se educa, se forma o se de fo rma todos los días de su 
v ida. 
H A C I A UNA É T I C A 
U N I V E R S A L 
"Todos somos interdependientes. 
Cada uno de nosotros depende 
de la salud del conjunto. 
Por ello respetamos la colectividad 
de los seres vivientes, 
hombres, animales y plantas, 
y nos sentimos preocupados 
por la conservación de la Tierra 
del aire, del agua, del suelo... 
Como individuos responsables 
de todo lo que realizamos". 
D e c l a r a c i ó n para una 
É t i ca U n i v e r s a l . 
9. HACIA UNA ÉTICA UNIVERSAL 
Dada la cr is is moral por la que a t rav iesa la humanidad, en el 
marco posmodern idad , nos p regun tamos ¿Dónde s i tuar íamos una 
é t i ca umversa lmente vá l ida que apoye los va l o res un iversa les que 
deberán consensarse en b ien de la human idad en un mundo 
g loba l i zado? 
En la soc iedad de hoy, cuando se t ra tan temas como: po l í t i ca 
mund ia l , economía mund ia l , tecno log ía mund ia l , se hace necesar io 
hab la r de una ét ica mund ia l para t ra ta r de consegu i r un mejor y más 
e f i c ien te orden mundia l . 
L ipovetsky p ropone una «ét ica i n t e l i gen te» , una ét ica prudente, 
sus ten tada en la razón pragmát ica de conduc i r a l hombre a la 
rea f i rmac ión de una soc iedad human i s ta basada más en el 
compromiso y en la responsab i l i dad , que en el deber , s in heroísmo, 
pero , con acuerdos razonab les : 
menos exigente para el individuo pero 
más eficaces sociaimente, menos 
categórica para las personas pero más 
apremiantes para las organizaciones, 
menos sublimes pero más aptas para 
responsabilizar a los hombres, menos 
puras pero susceptibles de corregir con 
mayor celeridad los diferentes excesos o 
indignidades de las democracias1 . 
No cabe duda que las man i fes tac iones soc ia les de v io lenc ia , 
co r rupc ión en la v ida po l í t ica y soc ia l , a ten tados al pudor , acoso 
sexua l , d rogad icc ión , na rco t rá f i co , r iquezas inexp l i cab les , lavado de 
d inero , pobreza ex t rema, ana l fabe t i smo, de l incuenc ia . . . , muestran un 
quebran tamien to de los va lo res un iversa les de l ind iv iduo y una 
decadenc ia moral de la soc iedad . Todo lo menc ionado y más aún que 
fa l ta r ía de seña lar , nos mues t ra la urgente neces idad de una nueva 
regu lac ión moral . 
An te una soc iedad posmora l i s ta "que repudia la retórica del 
deber austero, integral, maniqueo y, paralelamente, corona los 
derechos individuales a la autonomía, al deseo, a la felicidad*, 
resu l ta vá l ida la re f lex ión de l rep lan teamien to mora l a p r inc ip ios de l 
mi len io. 
1 Gi l íes L ipovetsky . E l c r e p ú s c u l o d e l d e b e r . Anagrama, Barce lona, 1998 p.20. 
2 Ibid. p. 13. 
Nuest ra soc iedad se c a r a c t e r i z a por una anomía mora l : 
«después de mí el d i luv io» , en q u e campea un ind iv idua l ismo 
i r responsab le , fa l to de empat ia y p l agado de c in ismo que está 
conduc iendo al caos soc ia l , sobre t o d o , en las g randes urbes, donde 
la insegur idad y el temor agob ian a la fam i l i a . 
Pugnar por una ét ica u n i v e r s a l es pre tender potenc iar todo 
aque l lo que es común para el b i e n e s t a r de toda la humanidad por 
enc ima de las d i fe renc ias . Todo l o que es común conforme a la 
conduc ta humana deseab le , b a s a d a en va lo res y conv icc iones 
mora les que no a tenten al buen f u n c i o n a m i e n t o de la soc iedad. 
Luchar por una ét ica un i ve rsa l que condene la miser ia , la 
in jus t ic ia , la cor rupc ión, el h a m b r e , la v io lenc ia y las marcadas 
des igua ldades económicas, que h a n conduc ido a la ru ina y al 
desorden soc ia l de las nac iones. "Tai ética brinda la posibilidad de un 
mejor orden individual y global que aleje a los hombres de la 
desesperación y a las sociedades del caos"1 . 
Ex is ten c r i te r ios un iversa les v á l i d o s para todos los ind iv iduos, 
razas, c redos y naciones. Muchos e lemen tos mora les bás icos los 
podemos encont ra r en la mayor p a r t e de los cód ices re l ig iosos del 
mundo [ La Thora , El Corán, La B ib l i a , Los Vedas , e tc . ] cuyo c laro 
ob je t ivo se basa en la con fo rmac ión d e l o rden soc ia l . 
Para que la menta l idad de los i nd i v i duos y de las nac iones sea 
congruen te con una ét ica un iversa l , e s ev iden te modi f icar una ser ie 
1 Hans KCing y Kar l -Josef Kuschel . H a c i a u n a é t i c a m u n d i a l . Trot ta, Madr id, 
1994, p. 16. 
de ins t i tuc iones que a fec tan el entorno mund ia l , me re f iero : a la 
economía , la educac ión , los medios, la po l í t i ca , la admin is t rac ión de 
la jus t i c ia , la fami l ia , etc. 
Cons ide rando que todos los hombres, somos in te rdepend ien tes 
los unos de los o t ros , una é t ica universal buscar ía : 
• Pr imero, por e l respeto a la v ida y a la d ign idad 
humana, de suer te que todo i nd i v iduo es merecedor de 
un t ra to humano. 
• Nad ie puede ser cons ide rado como c iudadano de 
segunda c lase, con el lo, nos comprometer íamos a 
respetar a los ind ígenas, a los marg inados y a los 
o lv idados de la es fe ra socia l . 
• Oponerse a la exp lo tac ión del hombre por el hombre y 
tamb ién de la máqu ina sobre e l hombre. La persona 
debe ser s iempre un f in y j amás un medio para la 
mercan t i l i zac ión e indus t r ia l i zac ión . 
• La igua ldad en t re los géneros y e l respeto a la cu l tura 
del género . 
• La cu l tu ra de la no-v io lenc ia , e l respeto , la jus t i c ia y la 
paz. 
• Un o rden soc ia l y económico jus to , donde el t raba jo se 
t raduzca en un sa lar io j us to para sa t is facer las 
neces idades apremiantes : a l imentac ión, hab i tac ión, 
ves t ido , educac ión y cul tura1 . 
La regla de oro que no fa l la para que el respeto y la d ign idad 
de l hombre s igan v igen tes es. "No hagas a otros lo que no quieras 
para ti" o "Haz a los otros lo que quieras que te hagan a ti". Este 
p r inc ip io , según Küng y Kusche l , l leva in t r ínseco un con junto de 
normas que se obv ia r ían si lo p rac t icamos en b ien de todos . En éi se 
concen t ran cua t ro compromisos ina l ienab les para todos los pueb los 
razas, e tn ias, c redos y soc iedades , cons iderando que2 : 
i. No es pos ib le un nuevo orden mund ia l s in una ét ica 
mund ia l . 
I I .Cond i c ión bás ica: Todo ser humano debe rec ib i r un 
t ra to humano. 
III. C inco o r ien tac iones ina l terab les: 
1. Compromiso a favor de una cu l tura de no-
v io lenc ia y respeto a toda v ida . 
2. Compromiso a favor de una cu l tu ra de la 
so l i da r i dad y de un orden económico jus to . 
3. Compromiso a favor de una cu l tura de la 
t o le ranc ia y un est i lo de v ida honrada y veraz. 
1 Ibíd. pp. 16 y ss. 
2 Los s igu ientes cons iderandos fo rman par te de la 'Dec la rac ión del Par lamento 
de las Rel ig iones del Mundo* rea l izada en sept iembre de 1993 en la Cd. de 
Chicago, III. E.U.A. 
4. C o m p r o m i s o a favor de una cu l tura de igua ldad 
y camarade r ía entre hombre y mujer. 
5. A c c e s o a los b ienes tecno lóg icos . 
IV. Camb io d e menta l idad 1 . 
No cabe duda que resu l ta d i f íc i l es tab lecer c ier tos fundamentos 
un iversa les de la mora l i dad . Lo que es aprec iado en unos lugares y 
en c ie r to t i empo, es c r i t i ca d o en otros. La d ivers idad cu l tura l , que 
t ra ta de un ive rsa l i za r lo p rop io , no sería un es torbo para e l los , por el 
con t ra r io , es tos un i ve rsa les es ta r ían pensados sobre la base de esta 
d ive rs idad . 
Lo un ive rsa l no es lo aceptado por todos, lo universal es 
sustentado en la n e c e s i d a d de todos. Esta es la pr inc ipa l 
carac te r ís t i ca de las no rmas mora les un iversa les . Fernando Savater 
menc iona a lgunos pos tu l ados que me parecen d ignos de señalar2 : 
1° El reconoc imiento . Reconoc imien to del otro que 
impl ica la acep tac ión de la humanidad en el ot ro. 
2° Rec ip roc idad . Todo va lor é t ico es tab lece una 
c o r r e s p o n d e n c i a ent re la ob l igac ión y una demanda, 
en t re d e b e r e s y derechos. 
3° Compasión. [Weber la señala como "comprensión".] 
Consiste en la «empatia» (la unión o la fus ión emot iva 
1 Ibíd. pp. 20 y ss. 
2 Fernando Savater . É t i c a c o m o a m o r p r o p i o . Gr i ja lbo, Méx ico, 1991, pp. 75 ss. 
con o t ros) . Compas ión es sent i r en nosot ros lo que le 
pasa al ot ro, sea a l gún sent imiento de fe l i c idad como 
de do lo r . La ca renc ia de la compasión supone la 
mut i lac ión de la vo lun tad ét ica y por lo tan to de la 
ca l idad humana p rop ia . 
4° C o n s e r v a c i ó n . Está o r ien tada a la de fensa de los 
fazos ind i v idua les y /o co lec t i vos para au toa f i rmar lo 
v i ta l . 
5° Potenc iac ión . El va lo r ét ico acrec ien ta las 
pos ib i l i dades de rea l i zac ión , tanto en lo ind iv idua l 
como en e l g rupo . 
6° Coherencia . Los v a l o r e s é t icos se equ i l i b ran y se 
apoyan mutuamente , no son un i la tera les. 
7° Excelencia . La v o c a c i ó n permanente de la 
persona l idad es la búsqueda de la eminenc ia y 
per fecc ión , no tan to como competenc ia con los logros 
a jenos s ino como supe rac i ón de los l ímites prop ios . 
Por su par te , Agus t í n B a s a v e en su Tratado de filosofía, 
ana l iza los un iversa les pa r t i endo d e l de recho natural y en tend iendo 
por éste, "no un mero sentimiento de justicia ni un código ideal de 
normas, sino el conjunto de criterios y principios racionales 
—supremos, evidentes, universales— que presiden y rigen la 
organización verdaderamente humana de la vida social, de acuerdo 
con las exigencias ontológicas del hombreEntre sus pr inc ip ios 
ev iden tes , supremos y un i ve rsa les señala : 
1. Dar y r econoce r a otro lo que le es deb ido en jus t i c ia . 
2. No causa r al p ró j imo un daño in justo. 
3. Cumpl i r las ob l igac iones , pagar las deudas , que 
no es s ino consecuenc ia inmediata del deber de 
jus t i c ia q u e nos ex ige dar a cada cual lo suyo. 
4. Asumi r las consecuenc ias de nuest ros actos f ren te al 
pró j imo. 
5. Respe to a la v ida y a la persona. 
6. No en r i quece rse a costa de otro s in jus ta causa. 
7. Devo lver los depós i tos . 
8. No ser j u e z y par te en el mismo proceso. 
9. No j uzga r a nad ie s in oí r lo . 
10. En e l o rden in te rnac iona l : respeto de los t ra tados 
(Pacta Sun t Servanda) , independenc ia e igua ldad de 
los Es tados . 
1 A. Basave. T r a t a d o d e f i l o s o f í a ; a m o r a la s a b i d u r í a c o m o p r o p e d é u t i c a de 
s a l v a c i ó n . L imusa, Méx ico , 1995, p. 215. Nota.- Derecho naturalConjunto de 
pr inc ip ios fundamenta les de lo jus to y lo in justo, inspi rados por la natura leza 
( rec ta razón natura l ) y que const i tuyen t rad ic iona lmente el hor izonte y el 
mode lo de las cod i f i cac iones del derecho pos i t ivo. 
Es jus to menc ionar la p ropues ta de Mar io Bunge qu ien 
cons idera pos ib le y deseab le reconst ru i r la moral y su teor ía de 
manera que se cumplan las cond ic iones s igu ientes: 
• Realismo: a jus te a las neces idades bás icas y 
asp i rac iones leg í t imas de gentes de ca rne y hueso en 
s i tuac iones concre tas . 
• Utilidad social: capac idad de insp i rar conduc tas y 
po l í t i cas p rosoc ia les , así como de desco razonar 
conduc tas y po l í t i cas an t i soc ia les . 
• Flexibilidad: adap tab i l i dad a nuevas c i r cuns tanc ias 
persona les y soc ia les . 
• Equidad: e f i cac ia en la tarea de d i sminu i r las 
des igua ldades soc ia les (s in in formar por e l lo a la 
gen te ) . 
• Compatibilidad: con e l mejor conoc im ien to acces ib le 
acerca de la na tura leza humana y de la soc iedad 1 . 
Las Sagradas Escr i turas de La Bib l ia nos o f recen como norma 
moral "Los Mandamien tos " que se menc ionan en Éxodo 20 :1 -17 como 
pr inc ip ios un iversa les , i ndepend ien temente de la cues t ión teo lóg ica , 
1 Mar io Bunge. H e c h o s y v e r d a d e s m o r a l e s . En: León O l i vé y Luis V i l lo ro , Eds. 
F i l o s o f í a m o r a l , e d u c a c i ó n a h i s t o r i a . UNAM, México, D. F., pp. 27 -35 . 
s i rve como mecan ismos de regu lac ión para el cont ro l de la v ida en 
soc iedad . 
El acto de no matar, de la no exp lo tac ión , de honrar a nuest ros 
p rogen i to res , de no engañar , de no robar , enc ie r ra el mejor respeto 
hac ia el otro y la soc iedad. Si rea lmente se cumpl iesen se ev i tar ía la 
neces idad del aparato pun i t i vo y los hombres v iv i r íamos en paz. 
Basándonos en es tos p recep tos un ive rsa les menc ionados , 
podemos seña lar que la mora l que se requ ie re , nos pide querer para 
los o t ros lo mismo que yo qu ie ro para mí de tal manera que nuestro 
ac tuar , como d i r ía Kant, pueda serv i r de leg is lac ión universal1 . Una 
mora l rea l i s ta , de acuerdo a lo que nos p lan tea Bunge, basada en la 
u t i l i dad soc ia l , que a la vez sea f l ex ib le a las c i rcuns tanc ias , con un 
c la ro sen t ido de equ idad soc ia l y compat ib i l i dad para el hombre, 
se r ían los p r inc ip ios bás icos para de l i nea r la . 
1 Manue l Kant. C r í t i ca de la r a z ó n p r á c t i c a . § 7-
C O N C L U S I O N E S 
¿Qué me importa que se borren 
los caminos en la tierra 
con el agua que ha traído 
esa tormenta? 
MI pena es por que esas nubes 
tan negras 
han borrado las estrellas. 
León Fel ipe 
C O N C L U S I O N E S 
Después de todo lo a rgumentado, podemos conc lu i r con las 
s i gu ien tes re f lex iones : 
Que la é t ica , como d isc ip l ina re f lex iva , se hace más 
necesa r i a en t iempos de c r i s i s , sobre todo, en es te per íodo de la tan 
nombrada posmodern idad , razón por la cual , nos vemos en la 
neces idad de conocer sus fundamentos , sus argumentos , sus 
ven ta jas y desventa jas , pa ra poder e labora r un razonamien to ob je t ivo 
y c la ro de la s i tuac ión , las causas y las cond ic iones que se nos 
p resen tan . 
Que el concepto de «modernidad» tan integrado a nuestras 
pol í t icas, para señalar c ier tos elementos que tuvieron v igencia durante 
más de tres s iglos, se nos muestra inadecuado para esta rea l idad 
d ispersa y con t rad ic to r ia , pues ha perd ido g ran pa r te de su capac idad 
exp l i ca t i va . 
Que la posmodern idad, es tá f undamen tada en la 
f ragmentac ión de la rea l idad y del conoc im ien to ; el 
decons t rucc ion ismo de l que hace gala, con f i rma su supuesta 
ex is tenc ia a tomizada e insustancia l , por lo que p o d e m o s seña la r que 
no ex is te la posmodern idad , s ino una mu l t i p l i c i dad de es t ra teg ias 
parc ia les , modas y poses que, de f in i t i vamente ca recen de un 
propós i to común, desde el punto de v is ta de la é t ica . No ex is te un 
cambio de pa rad igma al est i lo kuhnn iano , c o m o suced ió en otros 
eventos h is tór ico [Edad Media, Modern idad . . ] só lo f ragmentos de lo 
que se pre tende un i f i car . No gest iona n inguna he renc ia ni se af inca 
en n ingún proyecto , por lo que es pre fer ib le hab la r , so lamente de 
es t ra teg ias . 
Que la modern idad ha s ido rebasada y que , por lo tanto , se 
hace necesar ia o t ra nueva ref lex ión é t i ca q u e co inc ida con la 
rea l idad, que cues t ione e l proyecto i lumin is ta , pa ra dar in ic io a otra 
e tapa, menos ingenua con su proyecto, más cues t i onado ra de sus 
e fec tos en el mundo y, en la rea l idad. 
Re f i r i éndonos a la praxis moral, s e ñ a l a m o s que se encuent ra 
ena jenada, cuando se subord ina a los p roduc tos del s is tema actual . 
La praxis es pura si en lugar de sos tener s i s temas que o f recen la 
human idad como produc to , subord ina los s i s temas a la humanidad 
d i rec tamente p roduc t i va . La humanidad i n teg ra l es la práct ica 
coord inada , la que apun ta a nosotros mismos como p roduc to soc ia l . 
Los s is temas de mercado , no garant izan la au tonomía ind iv idua l , por 
el con t ra r io , la d i s i pan . 
La sus t i t uc i ón de cua lqu ier cor r ien te del pensamien to de la 
f i l oso f ía mora l , por un an t ihuman ismo no es, ni será nunca, lo mejor 
para la soc iedad . Una mora l dual is ta ai est i lo Dr. Jekyll y Mr. Hide, 
nos da una rad iog ra f í a de las cond ic iones soc ia les de nues t ro t iempo. 
Los s is temas ac tua les ex igen la obed ienc ia incond ic iona l que l imi tan 
una praxis pura de l su je to. En lugar de absorber los " impera t i vos 
latentes" del s i s tema, la autént ica praxis moral nos l levar ía a 
cues t ionarnos nues t ro quehacer en e l mundo. En una soc iedad 
a l ienada la d e s a l i e n a c i ó n sólo puede ser e l reconoc im ien to del 
conf l ic to soc ia l que se in terpone en t re los ac tores y los va lores 
cu l tu ra les , [ c o i n c i d i e n d o con el pensamiento t o u r a i n i a n o ] . 
Lo que se hace necesar io es una moral de responsabilidad 
para la h is to r ia , una é t ica en que ios seres humanos, como ta les, 
asumamos nues t ro compromiso ref lex ivo. No o lv idemos que, hagamos 
lo que hagamos , con cada acc ión, con cada pensamien to , nos 
creamos a noso t ros mismos y adqu i r imos nuestra exper ienc ia moral , 
y, al es tar consc ien tes de e l lo , asumimos, por un lado, la 
responsab i l i dad de nues t ra prop ia h is tor ia y, por e l ot ro, la 
responsab i l i dad h is tó r i ca de la humanidad. 
El p rob lema de l hombre dent ro de la prax is pura, no es cómo 
aprender a v iv i r den t ro de las morales enajenadas del s is tema, e l 
p rob lema es cómo podemos desp lazar las , aún en cont ra de l propio 
s is tema. Este mov im ien to d ia léc t ico nos l levar ía a p lan tearnos 
acc iones consc ien tes de el lo, cuya meta sea la t rans fo rmac ión 
in tegra l y conc re ta de la humanidad. [ XI tes is de Marx sobre 
Feuerbach . ] 
Mient ras que en la M o d e r n i d a d , el mundo occ iden ta l v ib raba 
con Ja p ropues ta de l i be rac ión ind i v idua l y co lec t iva , hoy, con la 
posmodern idad , al pe rca ta rse d e las dep lo rab les cond ic iones que día 
a d ía nos acechan [ v i o l e n c i a , de l incuenc ia , cor rupc ión , 
i r responsab i l i dad c ien t í f i co - técn i ca , d rogad icc ión , p romiscu idad, . . . ] 
la soc iedad ape la a la u topía mora l con única a l te rna t i va de cont ro l . 
Permí tase cerrar es tas modes tas re f lex iones con e l canto de 
esperanza de Hege l que nos a l i en ta a segui r luchando en pos de l 
idea l de cont r ibu i r cada vez más a la tarea de l me joramiento de 
nues t ra soc iedad y nuest ro m u n d o : 
"Al dec i r , aún , una pa labra acerca de la teor ía 
de cómo debe ser el mundo, 
la f i l o so f í a , por lo demás, 
l lega s i e m p r e demas iado ta rde. . . 
Cuando la filosofía pinta ai claroscuro, 
ya un aspecto de la vida ha envejecido y 
en la penumbra no se le puede rejuvenecer, 
sino sólo reconocer: 
el búho de minerva inicia su vuelo 
al caer el crepúsculo"V 
Monterrey, N. L. Junio, 2001 
1 G. F. Hegel . F i l o s o f i a d e l d e r e c h o . C lar idad, Buenos Ai res, 1987, p. 37. 
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